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Climent Pujol i Villegas S.J. (1908-1998) 
Piccole memorie di un grande 


Il P. Climent Pujol & morto a Roma il 10 luglio 1998, alla veneran- 
da etá di novant'anni suonati. Nella sua camera c’è un dischetto digi- 
talizzato dal titolo catalano Les meves Memories!. Poche pagine, re- 
datte senza la minima retorica, nella lingua nativa, che nel loro can- 
dore rivelano l'uomo. Climent Pujol era alieno da ogni orpello che 
travisasse la realtá. “Gesú vedendo venirgli incontro Natanaele, dice 
di lui, Ecco un genuino israelita in cui non c'è frode” (Gv 1, 47). Basta 
cambiare appena un poco quella espressione: “Ecco un genuino cata- 
lano in cui non c’è frode”. Ho convissuto con il P. Pujol per oltre ven- 
ticinque anni e ho visto sempre in lui un uomo onesto e fedele che 
trovava nello studio e nell’osservanza della legge divina ed ecclesia- 
stica la risposta all'iniziativa salvifica di Dio. Il suo amore alla Chiesa 
e alla Compagnia di Gesú si manifestava quotidianamente. Quando 
lo destinarono al Pontificio Istituto Orientale, nel 1942, l'Italia era in 
guerra, A lungo il P. Clemente attese il segnale della partenza con un 
piede alzato, come voleva S. Ignazio. E finalmente quel segnale venne 
e P. Pujol arrivó a Roma dal cielo nel 1943, su un idrovolante delle 
linee aeree spagnole, con i segni della nazione neutrale, per non esse- 
re scambiato per aereo nemico, a rischio di esser preso a cannonate. 

Il velivolo ammara felicemente alla foce del Tevere e padre Pujol 
si trova da allora insediato a piazza S. Maria Maggiore, a studiare 1 
canoni delle Chiese Orientali, a costituire le basi della facoltá di dirit- 
to canonico orientale, grazie anche alla stima che gode presso le alte 
gerarchie ecclesiastiche, quali il cardinale Segretario di Stato, Amleto 
Giovanni Cicognani. P. Pujol incomincia ben presto a insegnare e a 
scrivere dotti libri, soprattutto sulla vita monastico-religiosa in Orien- 
te, a occuparsi delle finanze come economo del PIO, dei servizi logi- 
stici di casa come ministro. Dopo di esser stato vicedecano della se- 
zione canonica del Pontificio Istituto Orientale, è decano della nuova 
facoltá di diritto canonico orientale. Nella creazione di quella Facol- 


1 Ringrazio il confratello P. Vincenzo Ruggieri S.J. per avermi suggerito l'idea di 
pubblicare questo inedito. 
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tà, finora unica al mondo, Pujol, non può nelle Memorie declinare le 
sue responsabilità in proposito, benché la sua ingenua semplicità ne 
attribuisca a Paolo VI il merito. Sappiamo infatti che la macchina 
curiale, la Congregazione degli Studi e personaggi come P. Ivan 
Zuzek, Rettore del PIO di allora, pure canonista, intervennero vali- 
damente nella vicenda. Pujol prende con tanto impegno la cosa che 
promuove fin dai primi tempi della Facoltà (Consiglio Accademico 
del I febbraio 1972) la pubblicazione che soltanto più tardi vedrà fi- 
nalmente la luce, Kanonika. Spesso ricorrono a lui per consulenze 
dalla Congregazione per le Chiese Orientali, sia in questioni di ordi- 
naria amministrazione, sia nella preparazione e nello svolgimento del 
Concilio Vaticano secondo, al quale partecipa come perito. Insieme al 
confratello greco Pelopidas Stephanou S.J., P. Pujol è uno degli esten- 
sori del decreto conciliare Orientalium Ecclesiarum, del quale pubbli- 
ca un commento. Finalmente, collabora attivamente alla redazione 
del nuovo Codice di Diritto Canonico Orientale. Ha grande disponibi- 
lità verso chiunque ricorra a lui. Lavoratore instancabile fino alla più 
tarda età, vuole perfino imparare l’uso del computer per continuare il 
suo lavoro sui canoni d'Oriente. L'ultimo libro lo pubblica nel 1994 
quando, a 86 anni, avrebbe potuto, come si dice, riposare sugli allori 
e godersi un meritato riposo. Ricoverato all'infermeria, vuole ancora 
tentare lo studio e la produzione scientifica Ha con sé il computer e 
lavora a un libro sui sacramenti, dal punto di vista canonico orienta- 
le, ancora più voluminoso del precedente. E lo consegnerà, fiducioso 
che un giorno o l'altro le 612 pagine da lui redatte siano stampate. 
Ma aspetterà con pazienza, senza insistere perché l’opera esca, con 
quel distacco e quella superiorità d'animo che lo caratterizzano lungo 
tutta la vita. 

Climent Pujol è uomo cui la scienza non ha dato alcuna forma di 
alterigia o di autosufficienza, che conserva la pace dello spirito e per- 
fino un pizzico di humor catalano. Quando, ordinato sacerdote, si 
presenta al vescovo di Vic, Joan Perellò i Pou, quegli dice schietta- 
mente che la sua piccola diocesi ha tanti preti da non avere lavoro 
per tutti. Quel giorno di guerra che arriva fortunosamente a Roma 
per obbedire al Padre Generale Ledochowski, frattanto defunto, che 
lo ha chiamato a insegnare diritto canonico al Pontificio Istituto 
Orientale, confessa candidamente al Padre Vicario Generale di non 
conoscere nulla dell'Oriente Cristiano. La reazione del Vicario Gene- 
rale è spontanea. “Se fosse dipeso da me, io non lavrei chiamata!” 
Pujol non dimentica la boutade e la riferisce. Un'altra volta, al suo 


CLIMENT PUJOL I VILLEGAS, S.J.: PICCOLE MEMORIE DI UN GRANDE 7 


primo attacco di cuore, gli infermieri, venuti per portarlo via in auto- 
ambulanza, non riescono a far entrare la barella nell’ascensore. Lo 
avvolgono in una coperta e tenendone i lembi lo trasportano come un 
fagotto lungo le scale. Ne ride lui stesso raccontandolo. La sua fedeltà 
e la sua coerenza si rivelano anche nelle amicizie che conserva senza 
ombra di disaccordo o di mutamento, come per esempio la fiducia 
nel cardiologo che lo segue e che si onora della sua stima. Pujol è 
uomo d'ordine e di regolarità, dal profondo sentire cum Ecclesia. Ma 
il suo amore dell'ordine non ha nulla di accomodatizio o di servile. 
Tanto che ha il coraggio di andare contro corrente e di rivoluzionare 
la giurisprudenza canonica circa la questione se gli Orientali non cat- 
tolici siano tenuti all'osservanza di leggi canoniche promulgate da 
Pio XII. "Sententia quae sustinet obligatorietatem huius novi iuris 
per se ad solos catholicos Orientales restringi, nostro iudicio, non so- 
lum ut probabilior, sed ut sola vera est retinenda”?. Pujol è un cano- 
nista che ha piena fiducia in Dio, come dimoströ l'ultima volta che lo 
vidi, dieci giorni prima della sua morte quando, senza riuscire a 
esprimersi con le parole, lo faceva con i gesti e gli sguardi, come uno 
che sa in Chi ba riposta la sua speranza. E che fosse un uomo fedele 
fino alla morte lo dimostrano le piccole memorie che ha steso, soltan- 
to perché P. Clarence Gallagher S.J., Rettore del Pontificio Istituto 
Orientale, ha avuto l'idea di richiedergliele. Esse finiscono con il ri- 
cordo della famiglia nella quale lavorava durante le vacanze di semi- 
narista per raggranellare qualche soldino. In Catalogna infatti vigeva 
la consuetudine che i giovani chierici, le cui famiglie non avevano 
grandi possibilità finanziarie, facessero qualche lavoro retribuito du- 
rante le vacanze. E le memorie di P. Pujol, pur omettendo il ricordo 
dell'alta onorificenza che gli conferi la Catalogna nel 1992, decoran- 
dolo della Croce di San Giorgio?, riservano un posto speciale agli an- 
tichi datori di lavoro, come alla propria famiglia e al paese natale, lo 
stesso del poeta catalano Jacint Verdaguer, parroco della chiesa in 
cui Pujol fu battezzato. “Dolça Catalunya / pátria del meu cor / quan 
de tu s'allunya / d'enyoranga es mor”*. “Dolce Catalogna / patria del 


? C. Pujol, "Orientales ab Ecclesia catholica seiuncti tenentur novo iure a Pio XII 
promulgato?", OCP 32 (1966) 78-110, qui 110. 


3 Josep M. Benítez i Riera, Jesuites i Catalunya: Fets i Figures, Publicacions de 
l'Abadia de Montserrat 1996, p. 163. 


4 “L'Emigrant”, J. M. Benítez i Riera, V. Gómez I Oliver, G. Grilli, C. Rucabado, 
Jacint Vedaguer, poeta (1845-1902), Roma 1998, p. 83. 
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mio cuor / chi da te s'allontana / di nostalgia si muor”. Ma lasciamo 
parlare Padre Climent Pujol, catalano “genuino, senza frode”. 


LE MIE MEMORIE 


Io, Climent Pujol Villegas S.J. scrivo queste memorie non per intento di 
vanagloria o perché io venga ricordato, ma solo e esclusivamente per obbedi- 
re al P. Rettore, il P. Clarence Gallagher. Farò in modo che siano il più pos- 
sibile esatte e correspondano fedelmente alla realtà. 


Nascita e primi anni 


Sono nato il 16 maggio 1908 da Miquel Pujol e Filomena Villegas, geni- 
tori profondamente cristiani e sono stato battezzato all'indomani della nasci- 
ta, nella chiesa parrocchiale di S. Stefano, nel villaggio di Vinyoles d'Orís, 
diocesi di Vic, provincia di Barcellona. Mi fu padrino mio fratello Josep e mi 
fu madrina mia cugina Mercé Feixas. Avevo appena due anni d'età, quando 
ricevetti il sacramento della confermazione dal vescovo di Vic, Iosep Torras i 
Bages. A sei anni fui ammesso alla prima comunione. Andavo alla scuola 
elementare, che si teneva nella chiesa del paese. Quando compii i dieci anni, 
il maestro, il signor Bach, mi giudicò maturo per entrare in seminario. Ero il 
più giovane dei seminaristi. Nel seminario di Vic, dopo aver studiato tre anni 
grammatica, passai in retorica, dove si insegnava anche la matematica. Dopo 
la retorica ho fatto tre anni di filosofia e dopo quelli ho frequentato un anno 
di teologia, avendo come professore mio zio, il Canonico Dr. Climent Villegas 
i Garet, fratello di mia madre. Ho bei ricordi anche dei professori Cunill, 
Fons, Pitxot, Quintana, Carreras? e Ordeig. 


All'Università di Comillas 


Mio zio volle che dopo il primo anno di teologia a Vic mi trasferissi a 
Comillas, per completare gli studi in preparazione al sacerdozio in quell'uni- 
versità. Anche mio zio era stato a suo tempo a studiare nell'università fon- 
data dai marchesi di Comillas, Antonio Lòpez del Piélago e don Claudio 
Lòpez Bru, e affidata alla Compagnia di Gesù. Comillas è località della pro- 
vincia di Santander, sulle rive del mare Cantabrico. L'università comprende- 
va le facoltà di teologia, di filosofia e diritto. A quest'ultima facoltà era affida- 
ta la gestione del seminario. Dal seminario di Vic eravamo venuti a Comillas 


3 Frazione del municipio di Les Masies de Voltregà (Osona) il cui nucleo 
principale a m. 562 di altitudine sulla cima di una collina (puig, diminutivo, pujol) ha 
la chiesa romanica di S. Stefano, consacrata nel 1106. 

6 Si tratta forse di Lluís Carreras i Mas sacerdote e pubblicista che collabora con il 


vescovo di Vic Torres i Bages nella riforma liturgica e che rifugiato in Francia nel 
1936 rientra in patria nel 1939 
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in quattro seminaristi, Puigoriol, Lladó, Ramón e io. Ramón rimase soltanto 
un anno, perché si fece francescano. Mori martire a Berga”. Ci imposero un 
altro anno di retorica prima di riprendere la teologia, in vista del dottorato. 
Ho un felice ricordo degli anni passati a Comillas. Vi ebbi compagni di Spa- 
gna e di America che occuparono poi cariche ecclesiastiche importanti. Tra i 
professori di Comillas che mi hanno lasciato l'impronta più incisiva figurano 
i Padri Joaquín Salaverri, losep Escudero, Severiano del Páramo, Nicolás 
Fernandez’, Felix Cabeza. Non posso dimenticare, né il Padre spirituale Р. 
Manuel García Nieto, di cui è introdotta la causa di beatificazione’, né il 
Rettore, Padre Tomás Gómez. 


Intermezzo 


Gli ordini sacri li ho ricevuti a Comillas, compresa l'ordinazione sacerdo- 
tale che mi è stata conferita il 25 luglio 1932 da Mgr losep Eguino Trecu, 
vescovo di Santander. Celebrai la prima messa nel paese natale di Vinyoles 
d'Orís e mi accompagnò all'altare il parroco del luogo, mio zio Climent Ville- 
gas i Garet, mentre facevano da padrino e madrina mio fratello Josep e mia 
madre Filomena. 

Una volta ordinato sacerdote mi presentai al vescovo di Vic, Joan Perellò i 
Pou e mi sentii dire che non c’era lavoro per me, essendoci troppi sacerdoti 
nella diocesi. Sicché, con il suo permesso, me ne andai a Barcellona a lavora- 
re alla rivista Catalunya Social, alla cui direzione stava allora il dr. Griera!®. 
Ma quel soggiorno barcellonese non sarebbe durato più di cinque mesi dal 
momento che già a Comillas avevo deciso di farmi gesuita. Quando comuni- 
cai quella decisione a mio zio egli non fece difficoltà. Mia madre invece ma- 
nifestò sulle prime una certa delusione perché aveva sognato di ritirarsi a 


7 Francisc Ramón Boada nato a Vic il 26 nov. 1907, compagno di P. Pujol al 
seminario di Vic e a Comillas. Dopo un anno a Comillas, si fa Francescano nel 1928. 
Come religioso studia in Italia e consegue il dottorato in teologia all'Antoniano di 
Roma. Tornò in patria nel 1935 per insegnare la teologia ai giovani confratelli. È 
ucciso a Berga in odio alla fede cristiana il 25 agosto 1936. J. Trepat y Trepat, Los 
martires franciscanos de Cataluña, Barcellona 1944, pp. 135-140. 


8 P. Pujol lo nomina soltanto con il nome di battesimo, Nicolás. Immagino che lo 
faccia perché nella comunità gesuitica di Comillas c'erano due Fernández, Puno il 
famoso moralisa e canonista, Eduardo Fernández Regatillo e l’altro il docente di 
teologia Nicolás Fernández. Per non confonderli, si chiamava quest'ultimo semplice- 
mente Nicolás. 


9 Benigno Hernández S.J., El Padre Nieto. Una vida para Cristo, Universidad 
Pontificia de Comillas, Madrid 1988. 


10 Catalunya Social e settimanale pubblicato a Barcellona dal 1922 al 1936, risulta- 
to della catalanizzazione dell'Azione Popolare. Ne era direttore Josep M. Gich e redat- 
tore capo J. Civera i Sormani. Diversi erano i collaboratori fra i quali Lluis Carreras e 
Antoni Griera ambedue probabili conoscenze di P. Pujol fino dai tempi del seminario 
a Vic. 
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tener casa al figliolo sacerdote. Ma quando seppe che avevo già informato 
mio zio, suo fatello, si conformò esemplarmente alla mia decisione e mi in- 
coraggiò anzi a realizzarla presto. 


Noviziato e primi anni di vita gesuita 

Congedatomi dunque non senza dolore da mia madre e dai miei fratelli, 
lasciai la Spagna per raggiungere all’estero il noviziato!!. Arrivai a Bollengo 
(Torino) dove si era trasferito il noviziato, il 5 gennaio 1933, vigilia dell'Epi- 
fania e vi trovai un ottimo Maestro dei novizi nella persona di P. Felip Sola- 
nes, mentre il Rettore di tutta la Casa religiosa, compreso il liceo per i giova- 
ni gesuiti che avevano compiuto il noviziato, era P. Josep Casas, in seguito 
maestro dei novizi in Cile. Dopo il biennio di noviziato e i voti religiosi, stu- 
diai ancora umanità per un anno a Bollengo. Furono anni benedetti, benché 
funestati da una tragedia alpina presso Gressoney nella quale perirono con- 
temporaneamente tre confratelli gesuiti, un sacerdote e due studenti'?. Alla 
fine del mio soggiorno a Bollengo, il P. Provinciale mi destinò a Roma, alla 
Gregoriana. Dovevo frequentare il triennio e conseguire il dottorato di diritto 
canonico. Incontrai grandi maestri come i PP. Pedro Vidal, Miguel Mostaza, 
Joseph Creusen e Ramòn Bidagor. Incominciai la mia tesi, sul battesimo dei 
feti immaturi, con il P. Vidal. Quando lui morì, il 24 ottobre 1938, assunse la 
direzione della mia tesi il P. Mostaza. Dopo la difesa, la tesi fu pubblicata 
nella Revista española de Derecho Canónico di Salamanca. Reputo quegli anni 
romani una grazia della Provvidenza per avermi fatto conoscere nella Grego- 
riana una grande opera della Compagnia tutta dedita alla formazione dei 
futuri apostoli e messaggeri del Vangelo. 

Tornato nella mia provincia gesuitica d'Aragona, poi suddivisa per forma- 
re la Tarraconense che comprende tutta e soltanto la Catalogna, il mio primo 
incarico fu d'insegnare diritto canonico allo scolasticato gesuita di Sarriá. Mi 
occupai in quel tempo anche di cose che non hanno attinenza con il diritto, 
come a predicare la quaresima a Maho e in alcuni villaggi dell'isola di Mi- 
norca, per diretto incarico del vescovo. Partecipai pure a una missione popo- 
lare a Barcellona e predicai una novena a Sabadell. Conobbi allora la fami- 
glia Renom, le cui figlie, Maria e Teresa, mi scrivono tuttora, anche dopo che 
Teresa si è sposata con il Dr. Joan Argemí. E pur appartenendo ambedue alla 
Prelatura dell Opus Dei, ciò non ha raffreddato la nostra amicizia. Maria, 
rimasta ad assistere la madre è anche lei ottima cristiana. Un'altra figliola, è 
monaca benedettina a Las Puelles de Sarria. E ce n'era una quarta, se ben 
ricordo. Un figlio studiava architettura, oggi sarà architetto famoso. 


11 Infatti il 23 gennaio 1932, un decreto della Seconda Repubblica aveva dissolto 
la Compagnia di Gesù in terra di Spagna. 


12 La sciagura avvenne nella zona di Gressoney, 1'8 agosto 1935. Perirono insieme 


il sacerdote P. Mateos Ruiz, di anni 38 e due giovani gesuiti, non ancora sacerdoti, 
José M. Monserrat, di anni 24 e José M. Rey Stolle di anni 22. 
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Al Seminaio di Oriola 


All’inizio dell'anno scolastico del 1942 il P. Provinciale Alfred Mondría mi 
invia a insegnare morale e a fare il Padre Spirituale nel Seminario d'Oriola. 
Mi trovavo bene e anche i seminaristi erano contenti perché, a differenza del 
Padre Spirituale mio predecessore, rimanevo in Seminario tutta la settimana, 
salvo un giorno. Ma le cose belle non durano. Infatti, lavorare alla forma- 
zione di futuri sacerdoti è sempre stato per me lavoro ideale. Quello stesso 
anno 1942 il P. Generale Wlodimiro Ledochowski mi chiama a Roma per 
insegnare diritto canonico al Pontificio Istituto Orientale, al posto del P. 
Cándido Mazón, che torna in Spagna come Superiore Provinciale. Rimango 
sorpreso di questa decisione. 


Ritorno a Roma 


Vinte finalmente le varie difficoltà burocratiche e politiche per uscire di 
Spagna ed entrare nell'Italia in guerra, arrivo finalmente a Roma nel giugno 
del 1943. A Roma il P. Generale era morto il 13 dicembre del 1942 e c'era 
come Vicario il P. Alessio Ambrogio Magni, al quale presentandomi dissi in 
tutta sincerità la mia incompetenza circa l'Oriente Cristiano. Mi rispose, non 
so se per consolarmi o con ironia, che se fosse dipeso da lui, non mi avrebbe 
chiamato a quel posto, ma che adesso bisognava fare buon viso a cattiva 
sorte e assicurarsi la competenza che mi mancava. Il che ho cercato di fare 
come ho potuto. Sono 51 anni che sono professore al Pontificio Istituto 
Orientale e sono contento. Non ho fatto la mia volontà, ma la volontà di Dio, 
manifestata attraverso i Superiori. Sono riconoscente a Dio per avermi fatto 
lavorare nel campo dell'Oriente Cristiano, sia cattolico che non cattolico e a 
cooperare in qualche modo all'intesa fra tutte le Chiese Orientali. 


Mia attività all’Orientale 


L'arrivo all'Orientale coincise con l'inizio della mia attività accademica e 
scientifica. Oltre che con le lezioni cercai in tutti i modi di aiutare i miei 
studenti, in latino, quando il latino era lingua franca dello studio ecclesiasti- 
co, poi in italiano. Nel 1957 ho pubblicato in latino De Religiosis Orientalibus 
di pp. 590; nel 1964 i miei studenti avevano a disposizione le mie dispense in 
latino di 211 fogli, De bonis Ecclesiae temporalibus ad normam vigentis iuris 
orientalis e un compendio, pure in latino, di 220 pagine, sui sacramenti. Nel 
1970 pubblicai Decretum Concilii Vaticani II Orientalium Ecclesiarum. Sui 
sacramenti sono pure usciti in latino nel 1978 due volumi di mie dispense. 
Ma già nel 1973 composi in italiano, Facoltà concesse ai Religiosi di Rito 
orientale. Testo e Commento. Nel 1975 usciva in italiano il mio libro di Note 
sul diritto canonico dei Religiosi Orientali. È stato pubblicato di recente il mio 
lavoro, Vita Religiosa Orientale, Commento al Codice del Diritto Canonico e tra 
poco uscirà in 612 pagine il commento in italiano sui sacramenti. 
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Oltre i libri ho pubblicato una sessantina di articoli su questioni orientali 
in varie riviste soprattutto in Periodica de re morali, canonica et liturgica. 

Ne ricordo uno in particolare: “Orientales ab Ecclesia catholica seiuncti 
tenenturne novo iure canonico a Pio XII promulgato?” Lo avevo scritto in 
risposta a un saggio il cui autore dichiarava gli Orientali non cattolici sog- 
getti al motu proprio di Pio XII, ma li riteneva dipensati e perciò privi di 
diritto. Contro questo articolo e per solidarietà con gli Orientali non cattolici, 
tentai dimostrare che il motu proprio del Papa non li riguardava. Dell’articolo 
feci omaggio al card. Amleto Giovanni Cicognani, Segretario di Stato, chie- 
dendogli che il Santo Padre costituisse una commissione per esaminarlo. Il 
che avvenne puntualmente. La commissione approvò all'unanimità il mio 
articolo e il cardinale Alfredo Ottaviani, pro-prefetto della Congregazione per 
la dottrina della Fede, fu esortato a ritirare le lettere scritte contro di me alle 
Congregazioni Romane. Si capisce che tutto ciò mi procurò grande gioia, per 
aver fatto l'avvocato difensore degli Orientali non cattolici. 

Anche l’esser stato consultore della Congregazione per le Chiese Orientali 
mi ha dato molteplici occasioni di lavoro. Il cardinale Gabriel Acace Coussa, 
che morì Segretario della Congregazione per le Chiese Orientali, diceva che 
l'essere consultore di una Congregazione non è una sinecura, dato che molti 
desiderano essere consultori di Congregazioni, ma pochi accettano di lavora- 
re sodo. Per me fu sempre un piacere lavorare sodo in quanto consultore 
della Congregazione per le Chiese Orientali. È un impegno molto delicato, 
perché si deve esprimere il proprio parere con libertà e disinteresse, nella 
consapevolezza che il consultore contribuisce al bene o al male di chi lo con- 
sulta. A questo proposito è importante il voto gesuita di servire la Chiesa 
gratuitamente. Conferisce maggiore libertà alla propria consulenza. Ricordo 
un consultore non gesuita che condizionava il suo parere al salario. Il gesuita 
invece è libero da simile condizionamento. Spesso si tratta di pareri che ri- 
chiedono ore di lavoro, come l’esame di Costituzioni di una Congregazione 
religiosa. 


Facoltà di Diritto Canonico Orientale 


Un'altra cosa sulla quale posso dire una parola per avervi partecipato atti- 
vamente è l'origine della Facoltà di Diritto Canonico Orientale. Mi ha giovato 
in questo la conoscenza personale del cardinale segretario di stato Amleto 
Giovanni Cicognani, di formazione e competenza canonistica, al quale pro- 
posi esplicitamente il problema di creare una Facoltà di Diritto Canonico 
Orientale. Fino ad allora il Pontificio Istituto Orientale aveva una sezione 
canonistica dipendente dalla facoltà di diritto canonico latino dell'Università 
Gregoriana. Il fatto rappresentava una vera discriminazione nei confronti 
delle Chiese Orientali. Non c'era altro rimedio a tale situazione anormale che 
la creazione di una vera e propria Facoltà di diritto canonico orientale. 
Quella soltanto avrebbe messo gli Orientali allo stesso livello dei Latini. Si 
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incominciava a percepire questa istanza e il cardinale, che ne era convinto, 
sottopose tale questione al Papa. E il Papa rispose all'appello, tanto che la 
creazione di un'autonoma facoltá di diritto canonico orientale risale a quella 
reazione positiva del Papa. 


Codificazione del diritto canonico orientale 


Lo stesso Papa Paolo VI che nel 1971 aveva creato la nuova Facoltà di Di- 
ritto canonico Orientale, un anno dopo, il 10 giugno 1972, sostitui alla Pon- 
tificia Commissione per la Redazione del Diritto Canonico Orientale, creata 
da Pio XI il 17 luglio 1935, la nuova Commissione per la revisione del Codice 
di Diritto Canonico Orientale. Di quella nuova Commissione il presidente fu 
lo stesso cardinale Amleto Giovanni Cicognani, il vice presidente Mgr 
Ignazio Mansourati e il pro-Segretario fu il Rettore del Pontificio Istituto 
Orientale P. Ivan Zuzek. Di quella Commissione venni nominato consultore. 


Soggiorno a Roma 


Ho incontrato talvolta confratelli prevenuti circa la vita di studio a Roma, 
mentre in realtà Roma è molto ricca di biblioteche e di specialisti, almeno 
per l'Oriente, come ho potuto constatare di persona. In Roma vengono a 
vivere molti dall'Oriente, costituendo fonti di informazioni sul loro rispettivo 
paese. 

Lasciare il proprio paese è un sacrificio e il gesuita deve essere sempre di- 
sposto a vivere in qualunque luogo, per la maggior gloria di Dio, secondo il 
desiderio dei superiori. Lasciare la famiglia e gli amici non è piccolo sacrifi- 
cio, ma da questo non segue che si debbano dimenticare gli affetti e troncare 
i rapporti quando non impediscano il servizio di Dio. Infatti i legami della 
famiglia fondati nella natura creata da Dio sono da Lui voluti. L'uomo non 
deve romperli finché non si oppongano al servizio di Dio e della Chiesa. 


Conclusione 


Ecco perché termino queste memorie ricordando i miei fratelli e mia so- 
rella: Josep, mio padrino di battesimo, Francesc, Joan, Rafel, Isidre, Lluis e 
Maria del Roser, unica sorella. Sono tutti morti senza raggiungere la vec- 
chiaia, come accade invece a me. Spero di ritrovarli in cielo! 

Un’altra famiglia voglio menzionare. Nei primi anni di seminario a Vic, 
per guadagnare qualche soldino, feci qualche piccolo servizio presso la fa- 
miglia dei Signori Abadal d’Avinyo’. Il contatto con quella buona famiglia lo 
reputo un altro dono della Provvidenza. Ho mantenuto sempre cordiali rap- 
porti con loro. 


Dicembre 1994 Climent Pujol i Villegas S.J. 
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Un discours inédit de saint Germain de 
Constantinople sur la Croix et les Icônes 


Le texte qu'on lira ci-dessous provient de collections grecques dis- 
parues qui n'ont pas subi la censure iconoclaste comme à Byzance. 
Les Géorgiens n'ont jamais eu de raison particulière de supprimer 
des témoins iconophiles de la période iconoclaste ancienne. La tra- 
duction a été faite par Éphrem Mcire à la fin du XIe siècle. On donne- 
ra la fiche technique de la transmission des manuscrits juste avant 
l'édition et la traduction du texte. 

L'émergence de cette encyclique très officielle de Germain de 
Constantinople (715-730) est de nature á modifier quelques points 
des synthèses qui ont été élaborées par Р. Schreiner!, С. Dagron?, St. 
Gero? et d'autres encore pour la premiére phase de l'iconoclasme. 
Loin d’avoir affaire à un acte de Léon Ш en 724/725*, débouchant sur 
une querelle locale d'évéques tardivement jugulée par le patriarche 
Germain dans un document perdu au moment de sa destitution en 
730, on se trouve ici davantage dans la ligne directe du rapport entre 
Padoration de la croix seule d'une part, et du rejet des icónes de 
l'autre. Or pour l'argumentation touchant les icônes, il y a des pré- 
cédents qui ont été commodement et critiquement réédités par 


ІР, Schreiner, “Der byzantinische Bilderstreit: kritische Analyse der zeitgenössi- 
schen Meinungen und das Urteil der Nachwelt bis heute”, dans Bisanzio Roma e 
l’Italia nell’alto Medioevo 3-9 aprile 1986, Spoleto 1988, pp. 319-427 (= Settimane di 
studio del Centro Italiano di studi sull'alto medioevo 34,1). Nous estimons un peu dé- 


faitiste l'assertion р. 343: "Die wahre Motive Leons werden uns immer unbekannt 
bleiben”. 


2 С. Dagron, L'Église et la Chrétienté byzantines entre les invasions et l'iconoclasme 
(VII - début УШ? siècle), et L'iconoclasme et l'établissement de l'Orthodoxie (726-847), 
dans J.-M. Mayeur et alii, Histoire du christianisme des origines à nos jours, t. 4, Paris 
1993, Evéques, Moines et Empereurs (610-1054), pp. 9-165. Cité G. Dagron, Icono- 
clasme. 

А 3 St. Сего, Byzantine Iconoclasm during the Reign of Leo Ш, with Particular atten- 
tion to the Oriental sources, Louvain 1973. Cité Gero, Iconoclasm. 

TE Rochow, Byzanz im 8. Jahrhundert in der Sicht des Theophanes, Berlin 1991, 
P. 111. Cité Rochow, Theophanes. 


OCP 65 (1999) 19-51 
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Н. С. Thümmel dans son répertoire sur l'iconoclasme primitif, et 
dont G. Dagron a mesuré l'impact dans la ligne de la politique 
d’Heraclius à l'égard des ли. Enfin l'importance de la croix au 
siège de 717/718 entre les mains de Léon III, déjà bien mise en 
lumiére par St. Gero, peut étre éclairée par des sources complémen- 
taires arméniennes. Nous pensons d'abord à l'exhortation insérée à la 
fin du discours de Sahak III à l'adresse du nouveau Curopalate Smbat 
Bagratouni en 6937, mais aussi à une autre source non utilisée par St. 
Gero mais signalée par 1. Rochow, où les Arméniens ont gardé une 
description saisissante de Léon III refoulant les assiégeants de 718 
avec la Croix seules. 

Dans le texte ci-dessous, la Croix seule est le point de départ de la 
réflexion. Le rejet des images semble ici avant tout un contrepoint 
logique à l'adoration de la Croix nue. Cette adoration est la consé- 
quence interne de la théologie incluse dans le long traíté de Sahak III 
datable peu avant 691?. Celui-ci est résumé dans le testament du 
Catholicos arménien Sahak III au nouveau Curopalate Sembat Bagr- 
atouni. Or ce dernier allait fournir en Mingrélie une aide logistique 
au spathaire Léon, le futur Léon III, pour quitter l'Aphkbazie et rega- 
gner Constantinople vers 711". L'argumentation de l'encyclique 
qu'on va lire ici se situe mieux dans l'orbite de la défense de Constan- 
tinople sous le signe de la Croix seule en 717, que dans celle des trois 
lettres de Germain qui nous sont restées en grec, oú seule entre en 
jeu la protection des icónes menacées. Le caractére formel de l'ex- 
communication contre les adversaires porte encore de l'aveu méme 
du document sur la manière d'adorer, debout ou avec la proskynèse 


5 H. G. Thümmel, Die frühgeschichte der ostkirlichen Bilderlehre. Texte und Unter- 
suchungen zur Zeit vor dem Bilderstreit, Berlin 1992. Cité Н. С. Thümmel, Bilder- 
lehre. 


$ G. Dagron, Iconoclasme, p. 76. 


7 Traduction française dans M. van Esbroeck, "Le discours du Catholicos Sahak 
IH en 691 et quelques documents annexes au Quinisexte", dans G. Nedungatt et 
M. Featherstone, The Council in Trullo revisited, Rome 1995, p. 324-466, ici 439-445 et 
360-362. Cité Esbroeck, "Sahak III". 


8 М. H. Darbinyan-Melik'yan, Patmut'iwn ananoun zruc'agri karcec'eal Sapuh 
Bagratuni, Erévan 1971, p. 81-83. Cité Darbinyan-Melik yan, Shapuh. 

? Esbroeck, "Sahak III", p. 354-436. 

10 M. van Esbroeck, "La politique arménienne de Byzance de Justinien II à Léon 
IH", à paraítre fin 1998 dans Studi sull'Oriente Cristiano, présenté au Congrés des 


Byzantinistes à Copenhague en 1996, et traduit en arménien par A. Bozoyan dans 
Etchmiadzin 6-7 (1997) 170-180. Cité Esbroeck, "Justinien II". 
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(8 19), plutót que sur la destruction de quelqu'icóne. La croix seule, 
réduite à un Tau ($ 7) ne peut valoir sans l'adoration de l'image du 
Christ qui doit figurer sur elle (8 5). Au contraire, les trois lettres 
pastorales attestent moins le début d'une controverse que le souci du 
patriarche de vérifier la transmission de la doctrine correcte sur les 
icônes désormais exposées à la destruction, et ceci à travers la 
hiérarchie légitime du patriarcat. Rien n'y désigne plus particulière- 
ment la Croix seule comme point de départ de la question des icônes. 
La destruction de la fameuse image de Chalkè a longtemps servi de 
point de repère pour le début de la destruction des icônes, mais М. Е. 
Auzépy en a largement décrit la fragilité historique'!. De toute ma- 
nière et quelle que soit la date de cet épisode, il illustre un nouveau 
pas dans la direction de liconoclasme qui devait aboutir à la 
destitution du patriarche en 730, En dépit de son caractère de con- 
damnation explicite, le texte ci-dessous n'est pas encore engagé dans 
cette voie radicale. 

Nous avons divisé le texte en 19 paragraphes, afin d'en faciliter 
l'analyse: 


I. Introduction. 
1. L'urgence du devoir de parler comme archevéque de Constantinople. 


II. Partie dogmatique sur la Croix seule: 2-10. 
2. La Croix n'a de valeur que par Celui qui l'a sanctifiée. 
3. Si Dieu est incirconscriptible, le Christ en son humanité est 
représentable. 
. Les images sont utiles à l'instruction des illettrés. 
. Comme le Fils est dans le Père et vice-versa, la croix est dans l'image. 
. Seule l'image donne son sens à la croix. 
. La croix seule n'est que la lettre Tau. 


со з Qu A 


. Toutes les images sacrées sont faites de main d'homme, méme 
l'Eucharistie. 
9. Le symbole d'un roi païen suffit à faire poursuivre son profanateur. 
10. La profanation de l'image équivaut à celle des Juifs qui ont crucifié 
Jésus. 


IH. Exhortation fortement teintée d'eschatologie: 11-15. 
11. Malédiction de ceux qui se comportent comme ces Juifs. 
12. Au-delà des adversaires, malédiction de Satan qui les égare. 





ИМЕ Auzépy, “La destruction de l'icône du Christ de la Chalké de Léon ПЕ 
Propagande ou réalité?”, Byz 60 (1990) 445-492. 
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13. Appel à la conversion à l'exemple des saints Basile et Marie 
l'Égyptienne. 

14. Au second avènement, où sera ce signe seul qu'on donne à adorer? 

15. Apparaitra alors le premier-né de la divinité dont les prémisses sont 
les images. 


IV. Application à la pratique quotidienne: 16-19. 
16. Excommunication du rétif à ne pas fréquenter. 
17. Le serment extorqué pour une cause fausse n'oblige pas. 
18. Appel à la douceur dans la correction fraternelle. 
19. Une foi imparfaite sur un point invalide le tout. 


Un pareil plan implique bien des choses. La solution simpliste se- 
rait évidemment de considérer ce document comme le dernier acte de 
Germain, à la suite duquel il fut déposé par Léon III. Les 88 16 à 19 
contiennent une excommunication formelle aussi claire que possible. 
Celle-ci implique un serment demandé par des autorités non préci- 
sées, et Germain avertit que pareil serment n'oblige pas. Méme 
l'adoration en station debout atteint son but (8 19). On voit par là 
qu'il s'agit ici moins de la destruction des icónes que de l'interdiction 
de les adorer. Le 8 18 invite à persuader les adversaires par la multi- 
plication des images dans les églises et les instruments du culte, et 
ceci dans toute la gamme des représentations ecclésiales, non seule- 
ment pour l'Ancien et le Nouveau Testament, mais aussi pour toute 
Yhagiographie des six premiers siècles de chrétienté. L'existence de 
cette encyclique de Germain est de nature a infirmer une des criti- 
ques majeures que J. Gouillard adressait à l'authenticité des deux 
lettres du Pape Grégoire II à Germain: "La mention d'un édit univer- 
sel contre les images ne s'accorde pas avec le fait que Germain est 
toujours en place”!?. L'importance des serments demandés aux 
croyants implique en effet quelque décret au moment oú Germain est 
toujours en place. Méme si on concéde volontiers la réécriture des 
deux documents de Grégoire II, leur commune dépendance à l'égard 
d'un modèle perdu plaide pour une date plus ancienne, où le décret 
de Léon et la réponse de Germain portent non pas directement sur la 
destruction des icónes, mais sur l'adoration qu'on leur porte. 

Un argument paralléle avait été évoqué par V. Grumel à propos de 
l'homélie de Germain pour la fête annuelle de la victoire du 15 août 


12 СЕ J. Gouillard, "Aux origines de l'iconoclasme: le témoignage de Grégoire II?" 
Travaux et Mémoires 3 (1968) 305. 
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718: "En tout cela l'empereur victorieux n'est pas nommé ni méme 
indirectement évoqué. Est-ce à dessein?”!3, Le § 17 de cette homélie 
d'oú ressort le caractére annuel de la célébration pourrait tout aussi 
bien ne qualifier que la féte et la veillée nocturne de la Koimésis de la 
Theotokos: "Oto pév обу koi mvikdde peyódnv ўрїу Kai rmapádolav ў 
ravóuvn tos @Ебтокос сотђріау KEXÓPIOTOL Пс олбиупиа Tv rapodoav adríic 
émoios ієрау лаутүүорту Kai прос Өєӧу duvodiav лаууохоу dyopev”!4. La 
féte annuelle de la victoire de 718 aurait été fondée en 719, estime 
L. Lamza!5. V. Grumel estimait que l'absence de toute mention de 
l'empereur devait reporter l'homélie au dixième anniversaire de la 
victoire en 728, quand l’iconoclasme s'est déjà manifesté, mais 
1. Rochow remarque que cette assertion n'est aucunément fondée sur 
une donnée objective!6. Si le texte ci-dessous représente une première 
encyclique avant le document perdu de 730, le silence de Germain 
touchant Léon III est facilement compréhensible déjà en 719, au 
moment où Anastase II tente de reprendre le pouvoir. D'ailleurs, le 
panégyrique de Germain sur la Koimèsis n'a sans doute comporté 
qu'une fois l'anniversaire de la victoire du 15 aoüt 718. Le récit du 
siege de 717/718 est en effet liturgiquement associé à la féte de 
l'Acathiste beaucoup plus ancienne, le samedi avant l'Annonciation”. 

L'ancienneté des arguments présentés dans l'encyclique de Ger- 
main est telle que pratiquement toutes ses références se retrouvent 
dans des textes beaucoup plus anciens remontant jusqu'au début du 
VII* siècle!8. Au 8 5 on trouve une argumentation scripturaire sur la 
présence du Fils dans le Pére, qui exclut la représentation du crucifié, 
car le sacrifice a lieu réellement dans l'au-delà. Contre la représenta- 
tion de l'agneau de Dieu seul le canon 82 du concile du Quinisexte a 


13 V, Grumel, "Homélie de saint Germain sur la délivrance de Constantinople", 
REByz 16 (1958) 187. 

14 Tbid., p. 195. 

15 L. Lamza, Patriarch Germanos 1 von Konstantinopel (715-730). Versuch einer 
entgültiger chronologischen Fixierung des Leben und Wirken des Patriarch, Würz- 
bourg 1975. Cité Lamza, Germanos. 

16 Rochow, Theophanes, p.122. 

17 M. van Esbroeck, "Un panégyrique de Théodore Studite pour la fête des sièges 


de Constantinople”, dans E. Carr et al., Eidópnua. Studies in honor of Robert Taft, Rome 
1993, p. 526. Cité: Esbroeck, “Studite”. 


18 En particulier le Traité de Verthanes Khertogh vers 620 en Arménie, dont la 
traduction frangaise par S. Der Nersessian est également commodément reproduite 
par H. G. Thiimmel, Bilderlehre, pp. 368-373. 
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déjà pris position en 691. Le thème le plus fréquent est celui du 
bâton de Joseph vénéré par Jacob”. On le trouve en particulier dans 
la littérature de controverse avec les Juifs, et on sait que en 721/722 
Léon Ш renouvela un décret de conversion forcée des Juifs et des 
Montanistes. Qui plus est, les 88 10-11 assimilent le refus des images 
à l'attitude des Juifs qui ont crucifié Jésus. Pour Germain, l'incarna- 
tion entiére est impliquée dans le rejet des images corporelles. Refu- 
ser l'image corporelle du Christ sur la Croix équivaut à renouveller le 
crucifiement du Christ, avec les conséquences eschatologiques les 
plus extrémes, à savoir qu'il eüt mieux fallu pour les négateurs de 
n'étre pas né. 

Or tout ce contexte touchant la Croix n'intervient dans aucune des 
trois lettres de Germain aux évéques d'Asie Mineure, à une époque 
que Théophane place vers 725/726?!. Celles-ci reflètent exactement la 
dernière des hérésies décrites par Germain dans un Traité des Héré- 
sies à l'intention du diacre Anthime. Les troubles qui s'ensuivent y 
sont mieux décrits, car la crise est visiblement plus avancée au mo- 
ment où Germain insère sa notice au terme d'une récapitulation de 
toutes les déviations de doctrine dans l'histoire de l'Église. Les chapi- 
tres 40-42 lui sont consacrés. La crise se développe à Nakoleia de 
Phrygie, sans qu'ici Germain mentionne méme le nom de l'évéque 
Constantin. On y observe cependant une réserve remarquable tou- 
chant l'implication de Léon III, assurément toujours vivant lors de la 
rédaction de l'ouvrage: "Aussi, de la part de l'administration impériale 
et de tous les principaux fondés de pouvoir, on suscita des vexations 
démentes à l'égard de ceux qui choisirent de se comporter digne- 
ment" 2, Germain ménage Léon III en évitant de le nommer, bien que 
la phrase implique manifestement une mesure civile hiérarchique 
venant d'en-haut. Il suffit de juxtaposer à ce passage le cbapitre 38 du 
méme Traité. Là Germain mentionne sans sourciller l'empereur Phi- 


12 H. G. Thümmel, Bilderlehre, p. 374, reproduit comme document 79, et 
E. Balicka-Witakowska, La Crucifixion sans crucifié dans l'art éthiopien, Wiesbaden- 
Warszawa 1997, planches I-VI et Х-ХП. 

20 Cf. H. G. Thümmel, Bilderlehre, document 67 (Vie de Gregentios), ligne 15; 70 
(Léonce de Neapolis, Contra Judaeos), 160-162; 71 (Doctrina Patrum), 8; 72 (Anastase 
le Sinaïte, Contra Judaeos), 36-38; 75, (Тропа ката "lovdañov Ev Aapaokó xexpaypéva) 
56 et 82 (Germain lui-méme), 165. 

21 Т, Rochow, Theophanes, p.121, et Н. С. Thümmel, Bilderlehre, pp. 374-387. 

22 Germain, De heresibus et synodis, PG 92, col. 80 В. Aid кай dx’ adefic тїс Puodeñas 
Kai múviov táv Ev ÜREPOXT кратобутоу tú Apdypata èxuaviig dyavakmots toi ebAaBc Sróyerv 
TPOULPOVHÉVOIS ÉTAVEVONTEL. 
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lippikos Vardan comme premier fauteur de troubles dans la ville de 
Coloneia, afin de rejeter le sixième concile”. Le successeur de Philip- 
pikos est Anastase II Artemius, qui reprend véritablement la politique 
hénotique de son lointain prédécesseur Anastase I, et sous lequel le 
patriarche Jean VI renoue avec le Pape Constantin et avec le sixième 
concile en envoyant une lettre d'excuse au Pape”. La politique ici 
rétablie est exactement celle de Justinien II, qui avait tenté sur la base 
du Quinisexte en 691 une union des Églises en quelque sorte canoni- 
que, laquelle eut cependant à accepter des accomodements locaux, en 
Arménie à Théodosiopolis en 693 et à Rome par son invitation du 
Pape Constantin en 710%. Lors de l'usurpation de l'empire par le 
thème de l'Opsikion qui se donna Théodose III pour empereur en 
715, le futur Léon III se trouve en Asie mineure du côté d'Anastase II 
et de la politique de Justinien II. Germain, devenu évêque de Cyzique 
par la grâce de Philippikos, ne se fait aucun scrupule de le mention- 
ner comme fauteur de troubles. Il ne fait guère de doute qu'avec Léon 
III Germain s'exprime avec prudence, puisque le pouvoir se trouve 
virtuellement dans sa propre orthodoxie. 

Mais qu'en est-il au siége de 717/718? St. Gero a déjà montré que 
méme du cóté grec, une image positive de Léon III a probablement 
eu cours”, Nous ne résistons pas à la tentation de donner ici le texte 
du peudo-Shapouh Bagratouni, une compilation tardive il est vrai, 
mais plus compléte et qui se laisse recouper par les textes de Ghe- 
vond et Étienne Asoghik dont St. Gero a analysé la portée. Voici la 
description du siège de 717/718 dans un extrait un peu long, il est 
vrai, mais susceptible de laisser percevoir le genre littéraire du pseu- 
do-Shapouh. Le texte décrit l'arrivée de Maslama à Constantinople 
avec des noms quelques peu modifiés: Ahmet et Malim sont envoyés 
par le Sultan Amr, "empereur de Baghdad", aprés qu'Ahmet a juré 
que s'il ne raméne pas l'empereur des Roméens dans des chaines de 
fer, on le voue à l'ignominie pour toujours. 


———— 
?3 PG 98, col. 76 A-B. 


24 Lamza, Germanos, p. 86 et Jean VI, Lettre, PG 96, coll. 1416-1434. 


25 H. Ohme, "Die sogenannten «antirómischen Kanones» des Concilium Quini- 
Sextum", in G. Nedungatt, (op. cit., note 7 ci-dessus), p. 307-321 et Esbroeck, "Sahak 
Ш”, р. 439.445 et Id., "Die sogenannten Komziliengeschichte des Johannes von 
Odzun (717-728)", Annuarium Historiae Conciliorum 26 (1994) 31-43. 


26 St, Gero, Iconoclasm, pp. 36-43 et 176-189. 
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EXTRAIT DE L'HISTOIRE DU PSEUDO-SHAPOUH BAGRATOUNI?? 


Il s'en alla dans le pays Roméen, prit toute la région et atteignit la côte du 
Pont. Il livra toute la terre au feu et descendit placer son camp en face de 
Constantinople, dans la ville qu'on appelle Chrysopolis. Et il envoya la let- 
tre suivante: “Ó Léon, empereur des Roméens! Ne sais-tu pas que j'ai dé- 
truit tout ton pays et que tu n'as pu opposer aucune résistance? Mainte- 
nant écoute-moi! En dix jours j'équiperai des vaisseaux et je t'attaquerai! 
Je détruirai la ville, ta résidence et ton église qu'on appelle sainte Sophie, 
j'en ferai un bain pour mes troupes, et ce que tu appelles le bois de la 
croix pour l'adorer sans vergogne, je le casserai sur ta tête, et je t'emporte- 
rai dans des chaînes de fer devant mon calife Amr. Toi, ne te trompe pas, 
je ne veux pas de butin ni rien d'autre que ce que j'ai promis de faire!” 
Quand on présenta cette missive à l'empereur Léon, il appela le patriar- 
che de la ville dont le nom état Jean, un homme juste et craignant Dieu, 
et tous ses grands et fit lire la missive en leur présence. Et il leur dit: 
"Quelle réponse dois-je faire?" Alors le patriarche Jean prit la parole et 
dit: "Écoute, ó empereur, ce que je te dis. Ces paroles écrites dans la lettre 
ressemblent à la missive de Rapsak le serviteur de Sennacherim roi des 
Assyriens, qu'il envoya pour dénigrer le Dieu vivant! Et Ezechias le roi de 
Jérusalem prit la lettre en main et entra dans le temple de Dieu qu'avait 
construit le roi Salomon et déroula la missive en face de Dieu en parlant 
ainsi: "Incline, Seigneur, ton oreille et écoute-moi! Ouvre, Seigneur, ton 
oeil et regarde la missive de Rapsak et écoute les mots de Sennacherim 
qu'il t'adresse, ó Dieu vivant!" Dieu écouta la prière d'Ezéchias le roi de 
Jerusalem, et cette nuit un ange de Dieu descendit et détruisit les hom- 
mes du camp de Sennacherim roi de Babylone au nombre de 185.000 
combattants. Et frappé de honte, le fanfaron de Sennacherim retourna à 
Damas. Alors il menaga Ezéchias et dit: "Lors de mon prochain passage, 
tu feras ma connaissance, car je te mettrai la corde au cou et t'amènerai à 
Babylone!" Mais Ezéchias, homme juste, envoya un messager à Senna- 
cherim: “Hier tu m'as défié et tu as méprisé le Dieu vivant! Il t'a donné en 
échange que sans épée et sans arc tes troupes ont été prises et tes servi- 
teurs sans nombre. Maintenant tais-toi et ne me défie pas: Dieu est capa- 
ble de me sauver de tes mains!" Et Sennacherim se rendit à Damas, et 
tandis qu'il adorait les idoles des Assyriens, ses deux fils le tuérent avec 
l'épée, Amalek et Sanasar, et eux-mêmes s'enfuirent chez leur frère aîné 
appelé Azugan?®. Ainsi en fut-il, mon Seigneur l'empereur, et telle sera la 
réponse à la lettre d'Achmet: “Si tu me provoques à la guerre, je serai 
obligé d'avancer et de combattre, comme il convient à un empereur uni- 
versel. Mais tu as méprisé le Dieu vivant et le signe de sa sainte Croix 
ainsi que le temple de son nom. Sois prudent, toi qui va orgueilleusement 
à l'encontre de notre Dieu: pourras-tu seulement résister contre ses trou- 
pes invaincues? Cela suffit déjà que tu aies dévasté par le feu le pays 


27 Darbinyan-Melik'yan, Shapuh, pp. 77-87 (seules les pages paires portent le texte 


arménien). 


28 L'épisode est emprunté au IV® livre des Rois, chapitre 18-19. 
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Roméen. Retourne et va ton chemin! Ne tente pas le Seigneur notre 
Dieu!” 

Il lut la lettre de Léon l'empereur des Roméens et répliqua par la ré- 
ponse suivante: “J'ai compris que tu es sans force et n'es pas capable de te 
battre contre mon armée, car ils sont innombrables comme le sable sur le 
rivage de la mer océane. Voici que je viens et que je verrai si ton Dieu que 
tu adores me vaincra!” 

Alors l'empereur des Roméens Léon quittant son trône tomba devant 
la sainte Croix et dit: “Je te prie, б force divine du bois de la Croix, 
comme Moïse a noyé dans la profondeur de la mer l'orgueilleux Pharaon, 
toi aussi, 6 bois saint, sois plus fort que le bâton de Moise, car il est ton 
prototype. Toi tu a été coloré du sang innocent de l'Agneau de Dieu, ar- 
mure de lumière te couvrant! Par ce sang saint, tu a été coloré et tu nous 
donnes l'arme de la victoire contre nos oppresseurs! Et voilà que nous 
sommes contraints de recourir à ton aide! Écoute-nous, notre Seigneur 
Dieu du ciel en ta sainteté, et envoie ton aide invisible, grâce à ton signe 
saint, et frappe victorieusement celui qui se rebelle contre ton Fils, qui 
blasphème insolemment contre la gloire de ta Croix et le temple de la 
gloire de ton nom, dans lequel est offert ton oint le Christ notre Dieu. Et 
maintenant nous sommes contraints de recourir á ton aide, sinon les 
païens pourront se targuer de dire «Où est leur Dieu?» Mais tu es un Dieu 
jaloux, allume ta colére comme le feu!” - 

Et il appela le patriarche Jean et dit: "Appelle la communauté toute 
entière de l'Église à la Sainte-Sophie et veillez cette nuit, car demain les 
ennemis vont venir assaillir la ville, car il préparent leur vaisseaux!" Et le 
patriarche se rendit à Sainte-Sophie, il alluma des torches et des cierges 
et toute la communauté de l'Église veilla tout au long de la nuit jusqu'à 
l'aurore. On fit retentir les trompes de cornes dans le camp des impies et 
il se mirent en route vers la ville. Or l'empereur Léon portant la Croix 
sainte sur son épaule allait sur la rive de la mer et le patriarche Jean à sa 
suite et tous les évéques et les prétres et les diacres et toute la communau- 
té de l'église et la foule de la ville, vieillards et enfants, jeunes gens et jeu- 
nes filles portant tous la Croix en leur main criaient à l'unisson en disant: 
"Écoute-nous, Seigneur, écoute-nous et prends pitié!" 

Cependant les navires des étrangers arrivaient et quand il se furent 
approchés de la rive de la mer à la distance d'un tir d'arc, l'empereur prit 
la Croix qu'il tenait à portée de la main et frappa trois fois les eaux, la 
souleva et la dressa contre les vaisseaux. Et aussitót il se leva un vent 
violent à partir de la force de la sainte Croix, et il abattit avec cette vio- 
lence sainte les navires dans les eaux. Et la mer se souleva et les vagues 
montérent jusqu'au ciel, et les navires des étrangers s'entrechoquérent et 
se fracassèrent contre les murs de la ville. Et il n'en resta pas un seul qui 
ne fút détruit. Alors les habitants de la ville sortirent et prirent les dé- 
pouilles des étrangers, leurs armes et leurs vêtements, et ils les passèrent 
eux-mémes au fil de l'épée. 

Cependant Ahmet et Malim et cinquante environ échappérent au nau- 
frage et furent jetés dans un île inhabitée. Les marins vinrent et informè- 
rent l'empereur quil restait des étrangers sur l'ile de Chortasan. L'empe- 
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reur les retint et leur dit: “Gardez 20 jours le silence et ensuite allez les 
chercher!” Et quand les navires y accostérent, il trouverent lá pres de 30 
personnes car ils avaient abattu et dévoré 20 de leurs esclaves mâles et 
avaient survécu grâce à cela. Et ils apportèrent dans la ville Ahmet et 
Malim. L'empereur leur dit: “Ô Ahmet, as-tu vu la force de la Croix du 
Christ et de ma sainte église que tu as blasphémée?” Et Ahmet dit: “J'ai 
reconnu la force de ton Dieu, qui est telle qu'aucun homme ne peut 
s'attaquer à ta Croix. Maintenant, si tu le veux, envoie-moi avec Malim, et 
nous raconterons partout où nous allons le siège avorté et la force de la 
Croix du Christ!” 

Et l'empereur les prit et les entraîna dans la grande église de Sainte- 
Sophie, et là il leur montra la vénérable Croix du Christ. Et s'inclinant. 
Malim et Mahmet (sic) l'adorérent. Et l'empereur Léon leur donna de 
l'argent, des vêtements et des montures et il écrivit une lettre à Amr le roi 
des Perses à Baghdad et les lui envoya. 


Ainsi se termine cette petite épopée. Elle est insérée anachronique- 
ment par le pseudo-Bagratouni avant l’histoire du patriarche armé- 
nien Sahak Dzoroporetsi décédé vers 703! A ce récit fait pendant en 
grec l'Histoire utile à l'âme transmise parmi les oeuvres de Georges 
Pisidès, et sa reprise par Théodore Studite dont il ne reste que la 
version géorgienne?. Dans les trois récits, “le peuple" est évoqué pour 
la procession la Croix, avec un róle particulier pour la Sainte-Sophie. 
Mais ces récits beaucoup plus anciens sont moins schématiquement 
réduits à une seule journée, le siége ayant duré effectivement un an, 
du 15 aoüt 717 au 15 aoüt 718. En outre, ils ajoutent toujours aussi le 
róle de l'icóne de la Theotokos, complétement absente en arménien. 
On a vu plus baut que l'homélie de Germain ne mentionne ni la Croix 
ni l'empereur, mais uniquement l'icóne de la Vierge. Enfin on ne 
saurait demeurer indifférent au fait que le patriarche de Constanti- 
nople est chez le pseudo-Shapoub Jean VI (712-715) et non Germain, 
ce qui est à nouveau un anachronisme. De Jean VI, il nous reste la 
lettre d'union qu'il adressa au pape Grégoire II après la chute de 
Philippikos Vardan. Dans cette lettre, il épouse la politique d'Anastase 
II Artemios, qui est celle de Justinien II, et à laquelle le futur Léon III, 
retourné en Gréce gráce aux Arméniens de Poti, donne tout son ap- 
pui?. Ensemble ils renversérent Vardan-Philippikos. Parmi ces Ar- 
méniens se trouvait Smbat Bagratouni, qui au moment de devenir 
Curopalate recevait de Sahak Dzoroporetsi en 693 le testament sui- 
vant: 


29 PG 92, coll. 1348-1372 et Esbroeck, "Studite", p. 531-536. 
30 Esbroeck, "Justinien II", passim. 
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Reste toujours inflexible dans la vérité ct ne te corromps pas avec leur 
iconolátre (il s'agit des dyphysites) ou tout autre chose car Dieu nous a 
donné comme image la croix de Dieu à adorer, afin que nous adorions 
Dieu par sa sainte Croix comme tous les chrétiens et les saints Péres de- 
puis les apôtres jusqu'à nos jours. En effet, toute autre image, Dieu lui- 
même Га interdite en disant: Quelle ressemblance vois-tu en moi? (Is 
40,1831. 


Enfin la justification de la Croix seule est la pointe fine du long et 
admirable traité théologique dans lequel Sahak Drotoporetsi montre 
que lá seulement, dans la kénóse du Verbe incarné, se justifie l'adora- 
tion, sans aucun compromis avec les valeurs terrestres”. 

L'ensemble de ces données permet de comprendre pourquoi 
l'encyclique de Germain ici éditée porte toute son argumentation sur 
la Croix seule. Ceci n'est pas encore directement la destruction des 
icónes comme cela semble le devenir dans la suite, pour aboutir à la 
destitution de Germain en 730. L'absence du nom de Léon dans les 
sources orthodoxes sur le siège de Constantinople ne provient pas 
nécessairement d'une damnatio memoriae basée sur les années 730. 
Elle est probablement plus ancienne au vu de l'opposition rádicale 
entre d'une part, Germain avec l'icóne de la Vierge et son association 
au 15 aoút, et de l'autre, Léon avec la Croix et l'exclusion de Germain 
par un anachronisme avec sa portée contre l'adoration des icónes. 
Ceci est un élément qui remonte de suite aprés la victoire sur les 
Arabes. Cette victoire a dés l'origine une interprétation différente 
selon qu'elle est vue par Germain ou par l'empereur. Mais Germain, 
nous l'avons vu, est prudent, et il n'attaque par personnellement l'em- 
pereur méme dans sa synthèse sur les hérésies, à un moment qui ne 
doit pas étre trés éloigné de sa destitution. 

De toute maniére, la prise en considération des documents qui 
précédent donne à Léon III les meilleures raisons de procéder à la fin 
de son régne directement contre les icónes. Il ne s'agit pas du tout 
d'une lubie d'un potentat tout-puissant, mais d'un effort de refaire 
l'unité de la théologie de l'est arménien et de Byzance, afin de conso- 
lider l'Empire. Peut-étre méme dans l'esprit du récit épique arménien, 
l'Islam lui-même pourrait y adhérer. 


ss 


31 Esbroeck, “Sahak Ш”, р. 438. 
32 Ibid., pp. 354-356, avec le climax au § 83. 
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LES MANUSCRITS 


La liste des témoins de notre homélie a été donnée par Thamar 
Begradze dans son répertoire des traductions faites par Ephrem 
Mtsiré33. Elle signale sept manuscrits, dont quatre à Kutaissi. Nous 
avons vu les mss de l'Institut des Manuscrits de Tbilissi A 162, du ХЕ 
siècle (A), 0-39 du ХУШ? siècle (C) et О 652 de la méme époque (B). 
Nous avons obtenu des microfilms de trois des manuscrits de Kutais- 
si. Les mss de Kutaissi portent les numéros 8 (XVI* siècle), fol. 111- 
117, pièce 17 (С); 35 (ХУШЕ siècle), fol. 195-199, pièce 32 (Н); 64 
(1788), fol. 404-408, piece 26 (F) et 89 (1771) fol. 304-309, pièce 4484. 

Le ms. A 162 de Tbilissi, du XI° siècle, a été décrit en 1976. La 
pièce est située comme 29ème des folios 136” à 140". Il porte en marge 
“Ephrem Га traduit”. Le ms. Q-39, métaphrase des années 1560- 
1578, a été décrit en 195736. La pièce est la 56ème, et va des fol. 457" à 
462". Le ms. Q-652 n'est pas moins récent et a été décrit l'année sui- 
vante’. La pièce est la 32° du recueil et va du fol. 125" au 128". Le ms. 
de Kutaissi H a gardé à la fin le nom du scribe, car il est de la même 
écriture: (go) gf goc) fiogmobob]ogno Imbs%obo доб: Seigneur 
aie pitié de la moniale Marthe Tchipoanisdze! 

Tous ces manuscrits ont gardé l'insertion liturgique au premier 
dimanche de Caréme. On peut croire qu'il reste là quelque chose de 
l'initiative de Germain, quelques mois après le siège de Constantino- 
ple en aoút 717, le dimanche 13 février 718. Le théme de l'homélie 
rejoint en effet les conceptions de Léon III sur la Croix seule lors de 
la victoire contre les assiégeants. 

Les manuscrits se divisent clairement en deux groupes . Seuls A et 
G ont gardé le texte complet. Les autres témoins, BCFH, que nous 
désignons ensemble sous le sigle X, possèdent en commun une lacu- 
ne du 8 11, 7 au 8 14, 1, qui semble remonter grosso modo à un ou 
deux feuillets manquants dans quelque archétype disparu, car rien ne 
justifie le rattachement direct du dernier mot de 11 au premier de 14: 


33 Th. Bregadze, “39698 Igotgh dagh 6205636 dgagnabo", Mravalthavi 1 (1974) 429- 
461. 


34 E. Nikoladze, 63en65( gens ок бодоод, t. 1, Tbilissi 1953, respectivement p. 51, 
144, 196 et 233. 


SE, Metreveli, Jomorgmo bambo gine 3-3533006 (A) 3029695, t. I2, Tbilissi 1976, 
pp. 232-237. 


36 I. Abuladze, 3-55 33ob Боба боо storno (О) ¿mgngigos, t. 1, Tbilissi 1957, pp. 46- 
53, spécialement p. 51. 


37 Id., t. 2, Tbilissi 1958, pp. 100-108, pièce 32 p. 104. 
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...yHhd0b¿mbgdobo / 383560 ygoGgdomo. "C'est се que disent également tout 
le temps par leur comportement en tout lieu les pensées puériles / en 
empruntant des impasses. Le vrai contexte est “les hérétiques aux 
pensées puériles”. La deuxième caractéristique de X est de terminer 
par une clausule propre au § 18,7, laissant tomber la fin du $ 18 et le 
$ 19 en entier. 

Par ailleurs A possède des sauts du même au même par rapport à 
С: ainsi surtout au $ 2,11 et 2,13, ou des omissions 7,2 et 18,9. Néan- 
moins, le nombre de variantes entre A et G n'est pas très élevé. Il pos- 
sèdent encore le sens grammatical des semi-voyelles, dont la valeur 
fonctionnelle disparaît tout-à-fait dans la suite pour devenir surtout 
dans С l'indication arbitraire de sons à moitié exprimés, sinon une 
ornementation destinée à donner au texte un cachet archaïque. 

Le saut du même au même $ 15, 11 définit une parenté BFH, et un 
peu plus haut 8 15,6, une omission de trois mots est propre à F seu- 
lement, qui vient donc en queue de stemma. Le $ 17,14 indique une 
dépendance de FH par rapport à G, la combinaison FH étant par 
ailleurs très fréquente. L'omission au 8 10,6 est propre à B, mais 
comme il s'agit d'une citation, elle n'indique pas néssairement une 
queue de stemma. 

On aurait grosso modo le schéma suivant: 


m 


A 


G 
| 
x 
B 
H F 


Nous n'avons pas jugé opportun de noter toutes les variantes or- 
thographiques. Un grand nombre a été mis dans l’apparat. Nous atti- 
rons ici l'attention sur quelques unes d'entre elles: Е écrit partout 
avec 3o pour la semi-voyelle correspondante. Nous n'avons pas noté 
l'insertion ou non d'une consonne intervocalique de type dmgp/dngge 
(5,1) ou gonbnnn/gonbngno etc. A la ligne 4 du § 5, H écrit 9399063395; 
avant 6,10, il écrit $2399; à la fin du $ 9, il écrit gobos; toutes ces 
variantes orthographiques ne nous ont pas paru utiles en apparat. 

Pour le ms C, nous avons noté quelques positions invraisembla- 
bles de la semi-voyelle y: $ 2,24, 8 4,12, mais il y en a d'autres, comme 
l'adjonction au vocatif 39590935 3&5e-y dans 1, ligne 6. 


с 
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PREMIER DIMANCHE DU SAINT CARÉME 


DE NOTRE SAINT ET BIENHEUREUX PERE 
GERMAIN ARCHEVÉQUE DE CONSTANTINOPLE 


Discours sur la Croix et les icónes, 
celle qui ont été faites de main d'homme et celles qui ne l'ont pas été, 
à l'adresse des hérétiques qui adorent seulement la Croix 
et pas les icónes. 


1. Chez ceux qui se sont laissé égarer par manque de réflexion ou 
d'information, d’abord des discours mal informés, délétères et venimeux et 
des mesures législatives innovatrices, ensuite des questions simplistes et 
vraiment aveugles et des réponses aggressives au sujet de l’adoration des 
images ne cherchent pas peu á troubler les gens éduqués de l'Église univer- 
selle. Aussi c'est bien pour nous le moment d'interroger à l'adresse de leur 
discours la parole divine, et de leur adresser maintenant nous aussi un dis- 
cours. Dites-nous, б insensés et impies, à partir de quelle nécessité vous blas- 
phémez contre l'image incorruptible de l'incarnation de notre Seigneur Jé- 
sus-Christ, et donnez sans réticence l'ordre d'adorer sa vénérable croix vivi- 
fiante? Car comme je le suppose, même si la croix est équipée de la puissance 
divine et revétue de la victoire contre le démon et coritre toutes ses forces qui 
nous harcèlent, et qu'elle est célèbre parmi toutes les célébrités, elle est 
néanmoins composée de bois inanimé, je veux dire de cyprès, de cèdre et de 
pin!, et non seulement cela, mais elle a été faite de la main des prévaricateurs 
comme moyen d'exécution pour une mort de trois jours, pour la mort du 
Seigneur Jésus! 


2. Mais vous dites quelque part sans admettre aucun doute que le culte de 
la Croix et son adoration nous ont été enseignés á cause de celui qui a été 
cloué sur elle, le Christ notre Dieu qui a été fait pour nous malédiction (Ga 
3,13) afin que, une fois délivrés de l'antique malédiction, nous obtenions la 
qualité de fils. Après cela, j'appelle la croix selon l'esprit de la prophétie, un 
instrument de malédiction car il est écrit: Maudit soit quiconque est suspendu 
au bois! (Dt 22,26). Maintenant donc, si tous ceux qui sont suspendus au bois 
sont maudits, il est clair que l’est aussi ce à quoi ils sont suspendus, c'est-á- 


1 C'est ici sans doute la plus ancienne attestation de la Pénitence de Loth, 
conservée par J. Gretser, Opera omnia, t. 2, Ratisbonne 1734, p. 429b, pour notre épi- 
sode pp. 434-435. Recensé sous le n° 412 dans F. Halkin, Bibliotheca Hagiographica 
Graeca (Bruxelles 1957): ВНС 412. Mais on observera également au début du VII 
siècle la source uniquement scripturaire invoquée par la Didascalie de Jacob: Kai 
"Hodiac Ayer nödev Tv та óa тоб Gtavpod: "Ev коларіссо xai пебкт Kal кёбро dpa 6oEdoar 
Tov тблоу tov бүзу pov (Is 60,13), dans Н. С. Thümmel, р. 338, ligne 31. 
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dire le bois de la croix, et non celui qui a été élevé sur elle à partir de la sain- 
teté d'en-haut. Il a revêtu la sainteté afin que sur ce trophée vêtu de la vic- 
toire, le Christ confonde et révèle les forces adverses. Quand donc par le ju- 
gement de la vérité, la croix est adorée par nous et par vous avec respect et 
foi entière à cause du Christ qui a été élevé sur elle pour nous, pourquoi vous 
seulement vous ne l’acceptez pas en sa forme humaine clouée pour nos pé- 
ches, dans le dessin fidèle d'une image de la crucifixion et de l'ensevelisse- 
ment, de la résurrection et de l'ascension selon le mot de l'ancêtre de Dieu? 
David monté vers les hauteurs dans les clameurs? (Ps 8,2). Car nous autres, 
nous voyons que la croix est devenue sainte du fait qu'il s’est laissé librement 
clouer sur elle et qu'elle s'est transformée en bénédiction, mais vous ne le 
voyez pas et adorez la croix rendue sainte par lui, mais l’image qui Га rendue 
sainte vous ne l'acceptez pas. Mais que disent les gens de peu de foi qui ne 
reconnaissent pas la kénôse du Verbe véritable, et ne veulent pas davantage 
les idoles des païens? David dit pareillement: Elles sont d'or et d'argent par la 
main des hommes. Elles ont une bouche et elles ne parlent pas, elles ont des 
yeux et ne voient pas, des oreilles et n'entendent pas (Ps 134,15-16) et la suite. 


3. Ô l'inintelligence! Ô l'incroyance! Ô le mauvais magistère! Par là voyez, 
vous tous qui êtes en mesure de voir, que La lettre tue mais l'esprit vivifie! 
(2 Cor 3,6) Car ce psaume est pour les idoles païennes et non pour les vivants 
chrétiens. Or les icônes des chrétiens ne sont pas considérées comme Dieu 
par ceux qui réfléchissent correctement, car quand nous traçons l’image que 
nous avons reçue de notre Seigneur Jésus-Christ avec des couleurs maté- 
rielles, nous dirigeons les pas de notre intelligence vers sa nature divine et 
immatérielle, car celui qui par essence s’avére Dieu incirconscriptible ne s'est 
pas estimé indigne de devenir pour l'homme un homme incirconcriptible?, et 
c'est très justement que nous traçons les images qui rappellent sa conception 
et sa naissance, sa Croissance et son baptême, ses prodiges et ses signes 
jalousés par les Juifs, sa transfiguration au Thabor, sa passion par la croix, sa 
sépulture de trois jours, sa résurrection triomphale et brillante de gloire, son 
entrée, portes fermées, dans Sion auprès de ses disciples, son ascension au 
ciel et son deuxième retour dans une gloire tout-à-fait redoutable. Dans cette 
image composée de couleurs, nous ne délimitons pas Dieu qui a créé les 
cieux et la terre, la mer et les abimes, les visibles et les invisibles! Absit! 
Écarte cette incongruité car c'est là l’ouvrage des nations paiennes et athées! 


? Le mot correspond à l'adjectif deorútop classique pour qualifier David. 


3 Le groupe des mss X écrit ici “circonscriptible”, ce qui semble à première vue 
plus logique: néanmoins, le Christ en tant qu'homme peut être décrit dans ses qualités 
incirconscriptibles. 
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4. Si quelqu'un venait á nous donner un tel témoignage, qu'il soit confon- 
du et qu'il ferme la bouche! Car c'est eux et non pas nous qui disons sans 
cesse cela. Grâce à cette image, nous autres, nous faisons l'expérience, 
comme je l'ai dejá dit, de la vérité des paroles prophétiques dites à l'avance 
au sujet de Dieu, que dans sa miséricorde à notre égard il s'est incarné de 
l'Esprit saint et de la toujours vierge Marie, le fils unique du Dieu sans com- 
mencement et sans commencement avec le Père, et Dieu en deux natures et 
une personne, sans confusion, sans mutation, sans changement, distinct et 
inséparable* pour tous ceux qui le servent avec une intelligence divine. Car il 
est utile et nécessaire que nous dessinions dans les saintes églises de Dieu 
une représentation de ce qui a été dit d'abord par les saints prophètes et 
évangélistes, qui s’est accompli sans faille selon la lettre de leurs récits et 
qu'ils ont donné à croire. Car au lieu de tigres et de lions, de chevaux et de 
mulets, de taureaux et de vaches, d'oiseaux et d'animaux marins, il est plus 
approprié de faire lornementation des saintes églises de Dieu comme un 
livre qui commente de soi-méme, rappelle et guide les pas en narrant sans 
erreur ni lacunes, surtout à l'égard des gens du pays qui n'ont pas appris à 
lire. 

5. Cependant, afin de ne pas allonger le discours par des digressions va- 
riées sur l'inculture des illettrés, venons-en à nouveau à notre sujet, ladora- 
tion des saintes et vénérables images, afin de parachever une démonstration 
plus complète que c'est de l'inculture que provient le cercle des hérétiques. 
Car s'ils n'adorent pas l'image de notre Seigneur Jésus-Christ, il ne pourront 
pas adorer sa croix sainte et vivifiante?. Nous vous le demandons, vous dites 
que le Père est dans le Fils et le Fils dans le Pèref (cf. Jn 10,38): comment 
n'en serait-il pas de méme de la croix dans l'image, et l'image n'est-elle pas la 
croix? Car la croix et l’image est une chose unique, et non pas deux choses 
différentes. C'est ce qu'a rendu clair Moïse, celui qui voit Dieu, quand il a 
battu visiblement Amalec par l'extension de ses bras sur la colline à l'image 


^ Reproduction des quatre adverbes de la formule chrtistologique de Chalcédoine. 


5 C'est l'argument central de l'homélie, qui suppose évidemment une croix nue 
adorée par les adversaires, le Tau du 8 7. Mais déjà Léonce de Neapolis écrivait déjà: 
Kai núv toc pêv tot соубебенёуа tá Edda tod otuvpoô, лроскоуф tov TITOv бї@ tov Ev adtd 
стиородёута Xpiotév. СЁ Н. G. Thümmel, р. 342. Même l'agneau ou la colombe du 
canon 82 de 691 ne figure pas au-dessus de la croix dans plusieurs représentations 
dans E. Balicka-Witakowska, La crucifixion sans Crucifi dans l'art éthiopien, Wies- 
baden - Warszawa 1997. 


6 C'est assurément l'argument scripturaire invoqué par ceux qui considèrent l'uni- 
que nature théandrique du Christ comme sacrifice céleste à ne pas représenter 
directement sur la Croix. Que l’on consulte E. Balicka-Witakowska, op. cit. passim, où 
la présence du sacrifice céleste est plus d'une fois représentée par l'agneau au-dessus 
de la croix nue, image déjà refusée en 691 par le canon 82 du Concile in Trullo. 
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d'une croix (Ex 17,12). Là la croix est dans l'image et il y a dessiné à l'avance 
l'image de la croix, c'est-à-dire Jésus avec la croix et la croix avec Jésus, afin 
que quiconque servira sa croix vénérable et l'adorera, adore également son 
image qui s'y trouve de la méme maniére qu'il l'adore lui-méme, lui qui a la 
forme humaine dans une image visible et qui se laisse peindre par la main de 
l'aomme avec des couleurs matérielles. 


6. Et si déjà la flamme de l'incroyance consume vos pensées et que cette 
réflexion vous paraisse douteuse, je vous prie, répondez à ma question: 
pourquoi le sceptre de Joseph adoré avec foi à une de ses extrémités (Gn 
47,31) a-t-il révélé l'adoration elle-méme de Joseph?”. Et l'image de Jésus 
adoré? Ne révélerait-elle pas la dévotion méme envers Jésus? Oui, sans aucun 
doute, car je vous dis que celui qui n'honorera pas le Fils, n'honorera pas non 
plus le Pére. De méme celui qui n'adorera pas l'image peinte de notre Sei- 
gneur Jésus-Christ ne pourra pas non plus un jour confesser sa sainte et di- 
vine incarnation sans étre l'objet d'un chátiment. Que pareil homme soit 
pleinement dénoncé comme plus rétif que l'esprit du démon. Rejetons-donc 
ces gens-là, qui comme vous emportent la victoire sur les images, et plátrent 
les saints parce qu'il n'y a pas lieu d'adorer une image. Quant à nous, nous 
disons ce qui a été rendu crédible par Moise à l'avance: la croix et l'image 
sont un. Si l'adoration de l'image est abolie comme illégitime, que l'on coupe 
également le bois dressé de la croix en image de croix véritable! 


7. Et pourquoi étes-vous déments à l'égard de Dieu en l'adorant par ce 
moyen? Ó hommes incultes et infatués! Vraiment si vous avez des oreilles 
pour entendre et des yeux pour voir, faites l'expérience qu'il n'y a là rien de 
plus qu'une lettre de l'alphabet, à savoir le Tau, dont on sait ce que c'est. Ils 
savent cette signification et la vérifient, mais que ce qu'ils ne savent pas, 
qu'ils l'apprennent et qu'ils se convertissent! Et si d'ailleurs vous prenez pré- 
texte du fait de son élaboration par des mains issues de la poussiére pour ne 
jamais adorer la toute belle et sainte image de notre Seigneur Jésus Christ 
parce qu'elle est faite de main d'homme, répondez à nouveau à la question 
que je vous adresse! Depuis Adam, le bien-aimé premier père jusqu'à au- 
jourd'hui, quelle chose y a-t-il qui n'ait été faite de la main de l’homme dans 
l'univers entier? Vous n'en avez pas une seule à me montrer d'une telle sorte! 
Car Lui seul n'a pas été fait de la main de l'homme, lui que Dieu sans men- 
songe a de sa libre volonté engendré par la parole et parachevé par l'Esprit 
saint! 





7 Comparer avec la Lettre de Germain à Thomas de Claudiopolis, éd. G. Thümmel, 
р. 382, ligne 164-166: 'Erei xai ó '1акоВ проскоуйса Afyetar èni tò йкроу тйс púBdov тоб 
Тоспо, où tà AQ то céBas rpocayayóv, ЧАЛа mv прос TOV kutéxovta афто tiv Evdeikvö- 
HEVOG. 
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8. Mais avant Noé et après Noé, avant Abraham et après Abraham, avant 
Moise et après Moïse, avant Salomon et après Salomon, des autels construits 
par les humains ont été dressés en l'honneur du Seigneur, et ils ne purent 
rien faire là sinon construire et forger, ou faire des incantations ou des cho- 
ses faites de main d'hommes, et tout cela se fait par la main de l'homme$?. Car 
nous voyons comment Dieu a inspiré à Moïse l’arche pour des chérubins faits 
de main d'homme, et dans le temple de Salomon construit de la main de 
l'homme habita l'Esprit du divin Seigneur. Et pas seulement ces choses-là, 
mais bien d'autres en plus grand nombre dans l'antique bénédiction de la 
quéte de Dieu. Et dans la nouvelle (alliance), c'est à dire aprés l'incarnation 
du Verbe de Dieu, les sanctuaires qui ont été construits dans le monde entier 
pour Dieu et pour les saints ne sont-ils pas faits de main d'homme? Or au- 
dessus d'eux sont dressées des croix. Et d'ailleurs quelques-unes d'entre elles 
ne sont-elles pas faites d'or et d'autres d'argent, d'autres de bronze et d'autres 
de fer et de toute sorte de bois? Et tous les instruments qui servent à la litur- 
gie dans toute les églises n'ont-ils pas été faits de main humaine, ne le sont-ils 
pas et ne le seront-ils pas toujours? Et le pain des offrandes sur lequel on 
appelle par la grâce l'Esprit entièrement vivifiant, et qui reçoit la grâce d’être 
changé au véritable corps divin, n'a-t-il pas été lui aussi pétri par des mains 
issues de la poussière et fait lever? Et ce qui avec les paroles apparaît à la foi 
comme devenant le sang divin pour le salut de tous, n'est-ce pas d'abord le 
vin des outres avec le calice, un produit des mains humaines? Sans aucun 
doute vous direz oui! 


9. Ainsi donc tout cela peut étre vénéré en toute sécurité et adoré, et est 
recu par la foi comme devenant Dieu trés saint. Pourquoi seulement l'image 
de notre Seigneur Jésus-Christ est-elle l'objet de vos sarcasmes à visage dé- 
couvert? Voilà la stupidité, ó gens sans expérience! Malheur à l'excés de la 
colére comme elle a lieu sur terre lorsqu'un roi est méprisé! Celui-ci en tire 
une vengeance telle qu'elle va pour des arrogants de cette engeance jusqu'à 
décréter la peine de mort. Car ainsi parle le roi à leur adresse: "Pourquoi à 
moi qui suis loin comme proche faites-vous l'affront de déshonorer mon 
image? C'est pourquoi j'ordonne pour vous une exécution cruelle et oppres- 
sante!”?. Or, si c'est de cette manière qu'il a été décrété, quelle parole vous 
réservera, à vous qui étes aussi de grands contempteurs, Celui qui mainte- 
nant est méprisé par vous par le déshonneur infligé à son image, le Roi des 


* Cet argument est également largement représenté avant 715: par exemple 
Léonce de Neapolis, Adversus Iudaeos, ed. H. С. Thümmel, р. 350-351. 

? Argument paralléle chez Léonce de Neapolis, Adversus Iudaeos, ed. H. G. 
Thümmel, p. 347, lignes 275-280 et p. 342, lignes 75-80. Également chez Verthanes 
Kertogh, ibid. p. 370, ligne 63-70, qui est repris à Sévérien de Gabala CPG 4216. 
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cieux, lorsqu'il viendra juger correctement le monde et rémunérer tout un 
chacun selon ses oeuvres, ceux qui n’ont pas cru en lui ou ceux qui ont cru? 


10. Voilà la crainte! Voilà le tremblement! Ó la pitoyable tribulation qui 
menace alors de vous accabler! Car si vous ne vous repentez pas, vous serez 
comptés parmi ceux dont la jalousie a été décrite et perçue à l’avance par le 
prophète lui-même grâce au mystère du Seigneur. Ne s’écrie-t-il pas à cause 
de cela comme par leur bouche: Venez ajoutons du bois à son pain et effa- 
cons-le de la terre des vivants! (Jr 11,19). Ce sont là les Juifs eux-mêmes qui 
ont combattu Dieu, et auxquels Pilate clame en accomplissement de la pro- 
phétie: Prenez-le! Prenez-le! Crucifiez-le! (Jn 19,15). Que son sang sois sur 
nous et sur nos enfants! (Mt 27,25). Car vous aussi vous abaissez et brúlez 
toute image! De cette manière vous le couvrez de crachat et l’opprimez, et 
par son écrasement vous avez l'intention de faire disparaître et de jeter dans 
la profondeur de l'oubli l'incarnation du Verbe de Dieu. Et si quelqu'un s'était 
lavé les mains devant vous comme jadis Pilate et avait dit: Je suis innocent de 
cette irrégularité: voyez vous-mêmes! (Mt 27,24) vous auriez crié alors comme 
les Juifs: “Enlevez toute image, et que cette injustice soit sur nos têtes!” 


11. Malheur à cette imposture! Ö la jalousie du démon! Voici que vous 
frissonnez quand l'oppresseur vous emporte! © homme qui a pensé cela! Ме 
sois pas suicidaire et songe où tu es tombé pour l'éveil de la résurrection! 
Ressuscite donc, б homme et vis dans le repentir, car si tu es compté parmi 
les Juifs, il eut mieux fallu pour toi ne ne pas être ne! (Mt 26,24). C'est ce que 
disent également tout le temps par leur comportement en tout lieu les héréti- 
ques aux théories puériles: “Si tu veux que ta doctrine soit écoutée par nous, 
6 maitre, montre-nous dans les cieux le miracle de l'image comme celui de la 
croix au milieu des étoiles!%, et nous adorerons avec foi!” Mais ceci est pareil 
à la question des Juifs adressée au Seigneur Jésus: Maître, quel miracle nous 
montres-tu pour que nous croyions en toi! (Jn 6,30). A ceux-ci le Seigneur dira 
la suite de cette parole comme nous autres à partir de là nous disons avec 
Lui: Une génération mauvaise et adultère cherche un miracle de l'image dans les 
cieux, et il ne leur sera rien donné (Mt 16,4) là! sinon sur la terre dans mon 
ciel qui est l'Église, afin que la croix d'en-haut soit une et l'objet de la foi de 
beaucoup, et celle de la terre de par leur ressemblance mutuelle ne soit pas 
objet de foi, ainsi que l'image même si elle est considérée comme fausse par 
cette génération mauvaise et adultère. 





10 Allusion à la Vision de Constantin d’après le récit BHG 398, publié par E. 
Nestlé, “Die Kreuzauffingslegende”, BZ 4 (1895) 324, laquelle reprend la Vision de 
Constance opposé à Magnence en 351 à Mursa sur le Danube d’après Philostorge et 
l'historien homéen anonyme des années 380. Cf. M. van Esbroeck, “L'opuscule «Sur la 
Croix» d'Alexandre de Chypre et sa version géorgienne”, Bedi Kartlisa, 378 (1979) 126- 
127. 
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12. Mais à Beliar, le fondement du mal, nous offrons les paroles éphé- 
mères suivantes: Malheur à toi, б Satan, et à toutes tes séductions! Malheur à 
toi, б Satan, et à toutes tes destructions! Malheur à toi, б Satan, et à toute ta 
jalousie! Malheur à toi, б Satan, et à toute la futilité de tes folies! Malheur à 
toi, ô Satan, et à l'accomplissement de tes désirs! 

Car tu désires avec tes complices, grâce à cette destruction des images ou 
du moins par leur abaissement et leur ignorance, rendre crédible la prédica- 
tion de l'incarnation du Verbe! Mais malheur à toi et à tes collaborateurs, 6 
Satan entièrement mauvais! Car comme l'Esprit divin le dit par le prophète: 
Le Seigneur anéantit le dessein des infidèles, il retourne le plan des nations, il 
renverse les vues des princes, mais le dessein du Seigneur demeure éternelle- 
ment! (Ps 32,10-11). Pourquoi me livrez-vous maintenant à celui qui vous 
abandonne, à ce mauvais, à ce combattant d'un serviteur perfide? Car c'est 
moi qui vous jalouse, qui aime votre salut reçu de votre Dieu. Je cherche 
votre relèvement après la chute et votre amendement, car une fois que celui- 
là, rassasié d'insolences, aura été anéanti, il n'attendra désormais plus au- 
cune résurrection! 


13. Quant à vous, frères, sortez de votre ivresse! Je vous en prie, remettez- 
vous de la torpeur de vos ignorances! Corrigez-vous de l'égarement de vos 
chutes! Car vous le pouvez si seulement vous le voulez! Voyez comment no- 
tre Dieu incirconscriptible s’est révélé lui-même aux Pères, aux Patriarches, 
aux prophètes et aux rois par une ombre et un symbole, par un songe ou une 
image à la mesure de leur épaisseur. Et ensuite comment ils ont dessiné mys- 
térieusement les célèbres Chérubins!! sur la terre, et grâce à leurs représenta- 
tions comment est offerte par le Trishagion l'hymne de la Trinité trois fois 
sainte, consubstantielle et vivifiante plus haut que les choses saintes. Appre- 
nez comment, quand le Seigneur Jésus reçut le baptême dans le Jourdain, le 
saint Esprit descendit sur lui comme sous la forme d’une colombe. Informez- 
vous comment la grande colonne de feu, le tout célèbre Basile, fabriqua une 
forme de colombe avec de Гог pur et la suspendit au-dessus de l'autel!?. Et 
apprenez comment, lorsque l'image spirituelle de la toute sainte et incorrup- 
tible Theotokos s'offrit à une prostituée, Marie!?, bénie de la Trinité et toute 
digne, elle en obtint une telle dévotion et un tel secours qu'elle prit l'image 
reçue d'elle et emporta avec elle la toute sainte Theotokos. 


11 L'allusion aux Cherubins dont la forme est révélée fait partie de l'arsenal déja 
en place avant 717. Ainsi Stéphane de Bostra: Ti &otıv ёті yfic dxerporointov à npooko- 
vetta; TO Buowomipiov Kai то iAaothpiov Kai tà xepoußin ... cf. Н. С. Thümmel, p. 365. 

12 Vita Basilii ab Amphiochio, BHG 247e, ed. F. Combefis, Sanctorum patrum Am- 
philochii Iconiensis, Methodii Patarensis et Andreae Cretensis opera omnia, Paris 1644, 
р. 177 B: kai rpooxakecúpevos xpucoxóov, EROINGE trjv repiotepdv ёк xpuciov кабироб Kai Ev 
abti katédero tiv реріба крєнйсис ёлі tv dylav tpárelav. L'usage est attesté en outre par 
le synode de Constantinople en 536, Action V, citée par H. G. Thümmel, p. 310. 

13 Vita Mariae Aegyptiacae BHG 1042, in PG 87, col. 3713 B-D. 
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14. Vous savez tout cela! Je vous le demande, ó compagnons et frères 
bien-aimés, ne vous opposez pas le moins du monde à la vérité! Et qu'en 
empruntant des ornières et des impasses personne ne se jette soi-même dans 
l'abime de l'incroyance, et que vous ne vous perdiez pas pour les siècles des 
siècles seulement du fait que vous avez été instruits à dire quelque chose en 
sens inverse. Car lors du redoutable et effrayant avènement de Dieu, lorsque 
les forces des cieux seront ébranlées, tandis que le ciel s'enroule, le soleil 
s’obscurcit, la lune devient invisible, les étoiles tombent, la terre brûle et 
s'effondre, comment et où apparaîtra ce signe matériel que, è homme, tu 
nous enseignes d'adorer?!4. 


15. Je vous dis encore ceci: comme l'ombre de la loi s'en est allée, fréres, 
du fait de l'avénement de la gráce, ainsi également quand celui qui a été 
conçu de la Vierge, la beauté de l'image premier-né de la divinité resplendira 
dans une lumiére redoutable, alors la vue de de son image matérielle et toute 
vénérable s'en ira, mais la vénération, l'honneur et l'adoration que nous lui 
vouons à lui qui étant Dieu s'est fait homme pour nous, ne disparaitront pas, 
mais nous autres qui l'avons écouté, nous recevrons de lui la récompense, car 
l'honneur de l'image remonte à l'image du premier-né. C'est pourquoi Celui 
qui sera fidèle en peu de chose sera crédité de beaucoup! (Mt 25,21). Mais si en 
revenant plusieurs fois jusqu'à maintenant je vous ai instamment rappelé 
cette seule chose au sujet de l'image royale, vous ne vous étonnez pas qu'il 
convenait que nous montrions en priorité la source à ceux qui ont soif, et 
ainsi son ruissellement de gouttes que sont les images tout à fait aimables de 
tous les saints. 


16. C'est pourquoi je vous ordonne à vous, fils orthodoxes de l'église, à 
cause de ceux qui demeurent sans conversion dans la méme incrédulité vis-à- 
vis de l'adoration des images, que vous ne les acceptiez pas à la communion, 
et ne dites pas "bonjour à toi" à quelqu'un (des leurs) et ne fréquentez pas un 
seul d'entre eux jusqu'à ce qu'il se repente et revienne à la connaissance de la 
vérité. 

17. Et si quelques-uns d'entre eux font un serment à quelqu'un par étour- 
derie et par crainte, comme quoi ils n'adoreront désormais plus jamais une 
image, avertis de pareils gens de ce que dit le prophète à Dieu: Je jure et je 
confirme d'observer les jugements de ta justice! (Ps 118,106). Or ce qu'il dit 
comporte ceci: l'observation je l'ai jurée et confirmée, mais la non observa- 
tion, je ne l'ai ni jurée ni confirmée. Eu égard à cela laissez-les réfléchir au roi 


14 Il n'est pas possible de décider si Germain songe ici à un homme précis, où à 
l'Homme en général. 
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Hérode qui est inacceptable et non avalisé, et comment par l'exécution de ce 
qu'il avait juré, le malheureux est devenue l'aliment du feu éternel. C'est 
pourquoi il convient que ces gens sans images ne fassent aucun serment, ni 
de cette manière, ni pour plaire à Dieu. Et au cas où leur crainte en serait 
arrivée jusqu'à celle de la mort, et qu'ils aient posé cet acte, par le repentir il 
seront délivrés de ce tourment. Car pour un faux serment de cette espéce il y 
a condamnation et chátiment de la faute. Quand gráce à la conversion et au 
repentir ils vivront, ils se seront détournés eux-mémes de l'adversaire de Dieu 
qui corrompt les ámes en les soumettant à un serment injuste. 


18. Du fait que l'apótre des choses divines dit: П faut instruire les adversai- 
res avec douceur (2 Tm 2,25), comme il l'a dit à leur égard par raison de com- 
passion, je vous demande donc, fréres, d'ajouter pour vous de la part du Sei- 
gneur une autre petite chose, si vous voulez personnellement arriver tous à 
lui dans l'unanimité!? avec surabondance. Grâce au bien devenez vainqueurs 
du mal! Gardez le Dieu inconnaissable et sur les fresques, et sur les planches, 
et sur les vases sacrés les images saintes dessinant notre Seigneur Jésus- 
Christ, et la toute incorruptible Theotokos sa mére corporellement, et avec 
eux, celles de tous les saints pères de Dieu, les patriarches, les prophètes, les 
apótres, les martyrs et les abbés, et les femmes qui par lendurance des 
épreuves ont transformé la faiblesse féminine en venant au secours de hom- 
mes revêtus des épreuves!6! Ne nous laissons pas séduire comme par les rè- 
veries païennes des dieux, ce qui est hérésie et perte des âmes, mais embras- 
sez l'éloquence chrétienne comme caractéristique chérissant le Dieu unique! 
Car la parole est crédible et digne d'étre acceptée par tous (1 Tm 1,15), car ce 
n'est là pas seulement éviter l'erreur, mais encore emporter des couronnes! 
Rejetons les errements et la loi sans Dieu des gens de mauvaise foi, afin que 
nous aussi nous ne devenions pas suspects de n'étre plus croyants! 


15 Le groupe de mss X termine ici de la maniére suivante: “que nous sortions 
gráce à toi de ces difficultés momentanées et que nous obtenions les biens éternels 
par la gráce et l'amour de notre Seigneur Jésus-Christ envers les hommes, à qui 
revient ainsi qu'au Père la gloire et la joie avec le saint Esprit vivificateur, maintenant 
et toujours et dans les siècles des siècles. Amen”. 


16 1 sagit des dossiers des saintes Anastasie/Anastase, Anna/Euphemios, 
Apollinaria/Apollinaire, Eugenia/Eugéne, Euphrosynè/Smaragde, Hilaria/Hilaire, 
Marina/Marinos, Matrona/Babylas, Pelagia/Pelage et Theodosia/Theodose, oü ces 
femmes devenues hommes dans l'ascése, rachétent l'initiative d'Eve dans la chute 
originelle. Cf. E. Patlagean, "L'histoire de la femme déguisée en moine et l'évolution 
de la sainteté féminine à Byzance”, Studi Medievali 17 (Spoleto 1976) 597-623; et plus 
tôt au IV" siècle, la jeune fille sauvée du naufrage par saint Martinianos, cf. Michel 
van Esbroeck, “La Vie de saint Martinianus en version syriaque”, Parole de l'Orient 20 
(1955) 244-245. 
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19. Écoutons ceci: celui qui garde la loi de la foi entiére et sera sceptique 
sur seulement un point, sera redevable du tout. Car comme certains le pen- 
sent, déjà dans l'adoration l'honneur des images est aboli par la station de- 
bout. Mais celle-ci va à ce qui est au-dela!’, et par la grace de Dieu elle nous 
rend en retour la récompense de la foi, quand les corps des saints seront di- 
gnes de briller plus que le soleil sur nous tous, par l'intercession de la toute 
incorruptible et davantage bénie, notre glorieuse reine la Theotokos et tou- 
jours Vierge Marie, dont nous honorons et adorons l'image toute vénérable, 
et par celle de tous les saints qui ont toujours plu à Dieu, dont en représen- 
tant les plaies et les épreuves pour le Christ, nous faisons le service de leurs 
saintes images en particulier et avec amour, pour Celui qui est unique par 
l'essence et trine par les personnes et les relations, à notre Dieu à qui est la 
gloire et la force, l'honneur et l'adoration, la glorification et la grande beauté 
aux premiers siécles, maintenant et toujours, et dans les siécles qui ne se 
terminent pas. Amen. 


17 Nous comprenons cette expression dans le sens de la célébre citation de Basile, 
De Spiritu Sancto, 18,45: ‘Н тїс &ávoc tum) проб tò протбтолоу StaBaiver, la plus fré- 
quemment citée dans les texte iconophiles. 
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José M. Floristán Imízcoz 


Conflictos religiosos en las islas griegas 
a la luz de documentos vaticanos (ss. XVI-XVII) 


$ 1. La organización eclesial primitiva, como es sabido, descansa- 
ba en los principios de un solo obispo por diócesis, un patriarca por 
territorio y un único imperio cristiano entendido como reino de Dios 
en la tierra, lo que permitía que una misma iglesia abarcara comuni- 
dades de lenguas, tradiciones y ritos diferentes. La ruptura de la uni- 
dad política del imperio cristiano trajo consigo, casi de manera inme- 
diata, la eclesiástica. Dos son los hitos simbólicos más importantes 
de este proceso de alejamiento en lo temporal: la coronación de 
Carlomagno en el 800 d.C., que marcó el nacimiento de un nuevo 
imperio cristiano occidental separado del bizantino, y las cruzadas, 
en especial la cuarta con la toma de Constantinopla, que supusieron 
el intento de someter el imperio bizantino, heredero del antiguo ro- 
mano, al nuevo surgido en occidente. En el terreno espiritual la sepa- 
ración se manifestó, entre otros aspectos, en la doble jerarquía ecle- 
sial, latina y bizantina, existente en los territorios conquistados por 
los cruzados, prueba innegable de la solidez de la conciencia de 
cisma entre las iglesias!. Ahora bien, en esta misma época en la que 
la separación se pone de manifiesto en toda su crudeza comienzan a 
surgir los movimientos unionistas, fomentados por los latinos desde 
una posición de fuerza, por los griegos como contrapartida de la an- 
siada ayuda militar y política. En varias ocasiones a lo largo de la 
Baja Edad Media hubo negociaciones para la unión y diversos pa- 
triarcas y emperadores bizantinos firmaron profesiones de fe?, que 





1 Sobre el cisma pueden consultarse, entre otros muchos títulos, M. Jugie, Le 
schisme byzantin, Paris 1941; F. Dvornik, The Photian Schism. History and Legend, 
Cambridge 1948; Byzantium and the Roman Primacy, New York 1966; G. Every, The 
Byzantine Patriarchate 451-1204, London 1962; S. Runciman, The Eastern Schism. A 
Study of the Papacy and the Eastern Churches during the XIIth Century, Oxford 1963; R. 
Haugh, Photius and the Carolingians, Belmont-Mass. 1982. 

2 СЕ W. Norden, Das Papsttum und Byzanz, Berlin 1903; L. Bréhier, “Attempts at 
Reunion of the Greek and Latin Churches”, CMH 4 (1923) 594-626; O. Halecki, Un 
empereur de Byzance à Rome. Vingt ans de travail pour l'union des églises et pour la dé- 
fense de l'empire de l'Orient 1355-1375, Varsovia 1930; H. Rees, The Catholic Church 
and Corporate Reunion. A Study in Relations between East and West from the Schism of 
1054 to the Council of Florence, London 1940; D. J. Geanakoplos, Emperor Michael 


OCP 65 (1999) 53-105 


54 JOSÉ M. FLORISTÁN IMÍZCOZ 


culminaron con la unión de Florencia (1439) a las puertas del colapso 
final del imperio bizantino?. Aunque la unión no tuvo efectos durade- 
ros en el ámbito jerárquico eclesial, supuso un cambio en el régimen 
canónico y civil de los griegos que vivían bajo dominio político occi- 
dental, en Italia o en los Balcanes. El modelo bajomedieval de doble 
pastor que V. Peri denomina “franco-normando” o “cruzado” dejó 
paso, al menos en teoría, al primitivo de “una diócesis, un pastor”, 
Es cierto que Venecia, el estado latino bajo cuyo gobierno vivían más 
griegos, vio en ocasiones con recelo la existencia de obispados grie- 
gos en sus territorios y que, de hecho, algunos nunca llegaron a te- 
nerloÿ, pero no lo es menos que en la segunda mitad del s. XV y pri- 
mera del siguiente las comunidades griegas comenzaron a poder ce- 
lebrar libremente su liturgia, a edificar iglesias e, incluso, a tener su 
propia jerarquía. El cambio, sin embargo, no fue fácil. Con frecuen- 
cia despertó suspicacias o abierta oposición del clero y la población 
latina, lo que obligó a los propios papas a velar por la libre práctica, 
por parte de las comunidades griegas, de sus ritos y tradicionesó, 

8 2. Esta situación se mantuvo, mal que bien, hasta el concilio de 
Trento. Tras él, el breve de Pio IV Romanus Pontifex (1564) y el motu 
proprio de Pio V Providentia Romani Pontificis (1566) clausuraron la 
etapa florentina e inauguraron otra nueva de “normalización”, es de- 


Palaeologus and the West, 1256-1282. A Study in Latin-Byzantine Relations, Cambridge- 
Mass. 1958; B. Roberg, Die Union zwischen der griechischen und der lateinischen 
Kirche auf dem 11 Konzil von Lyon (1274), Bonn 1964; J. Gill, Church Union: Rome and 
Byzantium (1204-1453), Collected Studies, Variorum Reprints, London 1979; Byzan- 
tium and the Papacy 1198-1400, N. Jersey 1979; V. Laurent - J. Darrouzés, Dossier grec 
de l'union de Lyon (1273-1277), Archives de l'Orient chrétien XVI, Paris 1976; К. M. 
Setton, The Papacy and the Levant 1204-1571, vols. I (ss. XIII-XIV) y II (s. XV), Phila- 
delphia 1976. 


3 Cf. J. Gill, The Council of Florence, Cambridge 1959; Personalities of the Council 
of Florence, Oxford 1964; K. Tsirpanlís, Marc Eugenicus and the Council of Florence, 
Salónica 1974; J. Likoudis, Ending the Byzantine Greek Schism. The Fourteenth Century 
Apology of Demetrius Kydones for Unity with Rome, New Rochelle 1983. 


4 V. Peri, “L'unione della chiesa orientale con Roma”, Aevum 58 (1984) 439-498. E. 
Morini, “Le due anime dell“uniatismo’. Due modelli di unità ecclesiale nella Romania 
franca del XIH secolo”, Studi e ricerche sull'oriente cristiano 14 (1991) 367-417, descri- 
be el modelo anterior a Florencia (el “franco-normando”) como episcopi latini ordena- 
ti, episcopi graeci tolerati, y el posterior como episcopi graeci in subiectionem Sedis 
apostolicae pari cum latinis gaudeant privilegio libertatis. 

5 Sobre la situación jurídica y eclesiástica de los griegos de Venecia, cf. G. Fedalto, 
Ricerche storiche sulla posizione giuridica ed ecclesiastica dei greci a Venezia nei secoli 
XV e XVI, Firenze 1967. 

6 С. $. Plumidis, “Ai Pola тфу rarûv nepi тфу &AArvov óp8oóóEov тїс Beveriug 
(1445-1782)”, Oyoanpioyara 7 (1970) 228-271. 
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cir, de reunión de las comunidades griegas con la iglesia latina, aun- 
que tolerando sus ritos y costumbres. La creación de la Congregación 
para la reforma de los griegos (1573)”, la fundación del Colegio griego 
de S. Atanasioë, la edición de textos religiosos griegos en la imprenta 
vaticana, etc., son síntomas de este cambio de orientación en las re- 
laciones. En la segunda mitad del s. XVI y primera del siguiente se 
intensifican las negociaciones con diversas iglesias orientales para 
alcanzar la unidad, que en algunos casos se logra”. Diversos concilios 
provinciales y sínodos locales establecen el nuevo régimen jurídico de 
las comunidades griegas y albanesas en Italia, a las que se insta a 
aceptar los decretos y cánones tridentinos y a conservar tan sólo los 
ritos que no sean contrarios a la fe católica. Las exigencias que se les 
imponen pueden resumirse en la sumisión a la jerarquía eclesiástica 
latina y en la correcta administración de los sacramentos, en especial 
de aquellos en los que las diferencias entre ambas iglesias eran más 
importantes. En el terreno doctrinal se insiste fundamentalmente en 
la doctrina del Filioque y en la existencia del purgatorio y, en el de las 
costumbres, en la observancia de ayunos, fiestas, vigilias, etc., en las 
que los usos latino y griego eran divergentes. Fue quizás en el terreno 
de las ordenaciones sacerdotales donde más se sintió el cambio pro- 
ducido. Hasta entonces el clero griego se desplazaba a territorio oto- 
mano para recibir las órdenes o lo hacía en Italia de manos de obis- 
pos transeúntes dependientes del patriarcado ecuménico o del arzo- 
bispado de Acrida. Ahora Roma decidió terminar con la actuación de 


7 V. Peri, “La congregazione dei greci (1573) e i suoi primi documenti”, en I. 
Forchielli - A. M. Stickler (edd.), Collectanea Stephan Kuttner Ш (= Studia gratiana 
13), Bologna 1967, 131-256; Chiesa romana e “rito” greco. G. A. Santoro e la Congrega- 
zione dei Greci (1566-1596), Brescia 1975; P. Chiocchetta, “La S. Congregazione e gli 
Italo-Greci in Italia”, en J. Metzler (ed.), Sacrae Congregationis de Propaganda Fide 
memoria rerum 1622-1972, vol. 1/2 (1622-1700), Rom-Freiburg-Wien 1971, cap. 1. 


8 v. Peri, “Inizi e finalità ecumeniche del Collegio greco in Roma”, Aevum 44 
(1970) 1-71; Z. N. Tsirpanlís, Tò éAAnvixo Kodéyio тіўс Pounç kai ої uabyréç rov (1576-1700), 
Salónica 1980, 25-245. 


9 V. Buri, “L'unione della chiesa copta con Roma sotto Clemente VIII", OC 23 
(1931) 105-264; G. Beltrami, "La chiesa caldea nel secolo dell'unione”, OC 29 (1933) 1- 
283; G. Levi della Vida, Documenti intorno alle relazioni delle chiese orientali con la S. 
Sede durante il pontificato di Gregorio XIII, ST 143, Città del Vaticano 1948; M. Lacko, 
Unio Uzhorodensis ruthenorum carpaticorum cum ecclesia catholica, OCA 143, Roma 
1955; $. Poltin, Une tentative d'union au XVE siècle: la mission religieuse du pere 
Antoine Possevin S.J. en Moscovie (1581-1582), OCA 150, Roma 1957; O. Halecki, 
“From Florence to Brest (1439-1596)”, Sucrum Poloniae Millenium V, Romae 1958, 13- 


444; a la unión de Brest le dedica la revista /stina un número monográfico (París 
1990). 
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estos obispos “cismáticos” viajeros, lo que provocó el problema de la 
consagración del clero griego de obediencia romana, en especial de 
los alumnos del colegio de S. Atanasio. La ordenación por un obispo 
latino dificultaba (si no impedía por completo) su aceptación por las 
comunidades a las que eran destinados. Era necesario, pues, acudir a 
obispos griegos que ya tuvieran tal condición en la iglesia bizantina 
pero que estuvieran sometidos a la romana. Así, en 1594 se nombró 
en Roma para esta tarea a Germano, obispo de Amatunte (Limasol, 
Chipre). Dos años después, con la incorporación masiva de la jerar- 
quía rutena tras la unión de Brest-Litovsk, el problema desapareció 
definitivamente!”. 

Éste es, de forma resumida, el marco de la organización eclesial 
en el que se encuadraron las relaciones entre las comunidades griega 
y latina allí donde convivieron. El propósito de este trabajo es editar y 
comentar varios documentos inéditos del Archivio Segreto Vaticano 
(ASVat) de los ss. XVI-XVII relativos a diversas islas griegas, en los 
que se ponen de manifiesto las tensiones ocasionales existentes entre 
los cleros griego y latino (Corfú), pero también las buenas relaciones 
de ambas comunidades (Naxos) y las disensiones internas que hubo 
en algunas iglesias latinas (Naxos, Siros, Quíos). 


CORFÚ 


8 3. La primera mención histórica del obispado de Corfú está en 
las listas del concilio de Nicea (325) como sufragáneo de Nicópolis en 
la provincia del Epiro viejo". Como todos los obispados de la diócesis 
ilírica, dependió de Roma hasta ca. 750 d.C., cuando pasó a inte- 
grarse en el patriarcado de Constantinopla. Dentro de éste aparece 
por primera vez en la llamada “notitia de los iconoclastas” (s. IX) 
como sufragánea de la metrópolis de Cefalenia!?. A comienzos del s. 
X es ya arzobispado autocéfalo en la denominada té&ic del patriarca 
Nicolás 1 y del emperador León VI, condición que mantiene durante 
los dos siglos siguientes con ligeras variaciones en el orden de prela- 


10 Sobre todo ello cf. V. Peri, "Chiesa latina e chiesa greca nell'Italia postridentina 
(1564-1596)”, en La chiesa greca in Italia dall’VIII al XI secolo, vol. I (= Italia sacra 20), 
Padova 1973, 271-469. 


11 J, D. Mansi, Sacrorum conciliorum nova et amplissima collectio П (a. 305-346), 
Florentiae 1759 (reimpr. Graz 1960), col. 700 (Apollodorus Corcyrae). 

12 J. Darrouzès, Notitiae episcopatuum ecclesiae constantinopolitanae, Paris 1981, 
3.770. 
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cién!3. Su primera mención como metrópolis sin obispados su- 
fragáneos es de ca. 1088!4, y como tal aparece en las notitiae posterio- 
res hasta la de Andrónico Ш, de mediados del s. XIV!5. Su elevación a 
la dignidad metropolitana probablemente fue consecuencia de la im- 
portancia estratégica de la frontera adriática del imperio, ya que des- 
de finales del s. XI la isla se había convertido en territorio disputado 
por griegos y latinos, primero normandos y luego angevinos. El paso 
de Corfú a manos venecianas en 1386 inició el largo periodo de cua- 
tro siglos de venetocracia, hasta la conquista de la Serenísima 
República por Napoleón (1799). Desde aquella fecha en las relaciones 
del patriarcado de Constantinopla ya no se menciona la metrópolis 
de Corfü!®. 

Se ignora la fecha exacta de erección del arzobispado latino de la 
isla. El primer titular conocido es de 1228, pero sólo a comienzos del 
siglo siguiente la lista de éstos comienza a ser algo más completa". 
P. Pompilio Rodotá afirma que Corfú tuvo obispos griegos hasta el 
s. XIII y que fue Carlos d'Anjou quien introdujo cambios radicales en 
la política eclesiástica y civil, expoliando a la nación griega e invis- 
tiendo a los latinos, aunque inferiores en número, de abundantes 
derechos y prerrogativas, entre ellas la de que el arzobispo fuera ele- 
gido de su comunidad. A los griegos les permitió mantener 32 canon- 
jías cuyos titulares, junto con 30 nobles, elegían un “protopapa” o 


13 Darrouzés 7.102; 8.118; 11.137; 12.135. 


14 V. Grumel - V. Laurent - J. Darrouzès, Les regestes des actes du patriarcat de 
Constantinople, I-VII, Kadiköy-Paris 1932-1991, n° 950. 


15 Darrouzès 11.76; 12.73; 13.783; 14.63; 15.73; 16.73; 17.89; 18.89; 19.96. 


16 Darrouzès 20 (ca. 1400) y 21 (de época turca). Con carácter general sobre la 
iglesia corfiota pueden consultarse M. Le Quien, Oriens Christianus II, coll. 145-150; 
III, coll. 877-882; В. Janin, DHGE XIII, coll. 829-831, s.v. Corcyre; V. Laurent, Le cor- 
pus des sceaux de l'Empire byzantin, V. L'Église, 1. L'Église de Constantinople, A. La 
hiérarchie, Paris 1963, 507, 618ss, 67255; A. Ch. Tsitsas, H ExxAyoia тйс Kepktipag ката rijv 
Aarrvokpariav, Corfú 1969; G. Fedalto, La chiesa latina in Oriente I, Verona 19812, 427- 
430; II, Verona 1976, 93-96; Hierarchia ecclesiastica orientalis I (Patriarchatus Cons- 
tantinopolitanus), Padova 1988, 477-478; P. Soustal - J. Koder, Nikopolis und Kephalle- 
nía (TIB IH), Wien 1981, 178-180; J. Darrouzés, o.c., passim. Para la historia política 
cf. la ya añeja obra de A. Marmora, Historia di Corfu, Venecia 1672; F. Thiriet, La 
Romanie venitienne au moyen âge. Le développement et l'exploitation du domaine 
colonial vénitien (XII-XV siècles), Paris 1959; D. M. Nicol, The Despotate of Epiros 
1267-1479, Cambridge 1984, passim. 

17 Le Quien, Oriens Christianus III, col. 881 (para la jerarquía griega, ibid. II, coll. 
147-150); Fedalto, La chiesa latina 11, 93-96 (para la griega, Hierarchia 1, 477-78); C. 
Eubel - P. Gauchat - В. Ritzler - Р. Sefrin, Hierarchia catholica medii et recentioris aevi 
О-У, Monasterii-Patavii 1913-78] 1, 209; П, 136. 
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“corepíscopo” a cuya jurisdicción se sometían las causas de los que 
vivían “a la griega”. En 1387 Venecia confirmó a estos 32 clérigos los 
privilegios de que disfrutaban, pero con la prohibición absoluta de 
ordenar nuevos sacerdotes salvo en caso de defunci6n!8. 

$ 4. Precisamente uno de esos arciprestes, Aloisio (1535-55), diri- 
gió en fecha indeterminada una carta al papa Paulo Ш para quejarse 
de la actitud de su obispo, al que acusa de simonía por exigir dinero a 
cambio de la administración de los sacramentos, en especial del or- 
den sacerdotal (doc. n° 1). El año de 1555 que figura en el dorso de la 
carta añadido por una mano posterior es, sin duda, erróneo, porque 
Paulo Ш fue pontífice entre 1534 y 1549. Sabemos que el 18 de 
marzo de 1540, en el sexto año de su pontificado, este papa expidió 
una bula en favor de los griegos de Corfü!?, que confirmaba el motu 
proprio del 18 de mayo de 1521 por el que León X había ordenado a 
los obispos y clero latino que se abstuvieran de molestar a los griegos 
en la práctica de sus ritos y costumbres, había sancionado la doble 
jerarquía latina y griega allí donde la había y, de no existir obispo 
griego, había previsto el nombramiento de un vicario episcopal 
(лротололӣс). A este motu proprio le siguieron dos breves, uno del 
propio León X (4.VII.1521) en el que condenaba, entre otras cosas, 
los gravámenes y prestaciones forzosas por la administración de los 
sacramentos que abusivamente imponían algunos prelados, en espe- 
cial el pago de una tasa para la sepultura eclesiástica, y otro de Cle- 
mente УП (26.1.1526) que se limitaba a confirmar el vigor de lo 
establecido por su predecesor”. La carta del clero corfiota, por tanto, 
refleja uno más de los enfrentamientos que algunas comunidades 
griegas sostuvieron con sus ordinarios latinos por la incomprensión o 
rechazo, por parte de éstos, de las consecuencias últimas que el men- 
cionado motu proprio tenía sobre el régimen jurídico eclesial. El his- 
toriador veneciano Marmora afirma que Paulo III concedió la bula de 


18 р. P. Rodotà, Dell'origine, progresso e stato presente del rito greco in Italia [I-III, 
Roma 1758-63, reimpr. Cosenza 1986] III, 137; Ch. Maltezou, ‘/oropia тоб EMnvioi 
“E0vovg 1”, Atenas 1974, 223. 


19 Una copia en italiano de la bula, de 1756, se conserva en el ASVat, Bened. XIV 
Boll. e const. 26, ff. 411'-412". Ya fue publicada por Marmora, Historia di Corfu, Vene- 
cia 1672, 318-322. Cf. también П. Xwtov, Teropikà dnouvnpovespara тїс vijoov Zakóvüov TI, 
Corfú 1858, 519ss. 


20 El motu proprio de León X y el breve de Clemente VII ya los publicó, en versión 
original latina y traducción suya al griego, León Alacio, De aetate et insterstitüs in col- 
latione ordinum etiam apud graecos servandis, Romae 1638, pp. 5-21. V. Peri, 
“L'unione...”, 495, cita parte del breve de León X. 


CONFLICTOS RELIGIOSOS EN LAS ISLAS GRIEGAS (SS. XVI-XVID 59 


1540 a petición del protopapa de Corfú Luigi Rarturo, que estaba 
enfrentado al arzobispo latino Mafeo Venier por las intromisiones de 
éste en sus competencias?!. Oficialmente el ordinario latino de la isla 
era, desde 1528, Giacomo Cauco?, pero hasta cinco años después no 
pudo tomar posesión de su cargo por la oposición de la Serenísima. 
Ahora bien, aunque la disputa terminó el 12 de julio de 1533, parece 
que salvo una breve estancia en la isla Cauco no residió en ella 
jamás”. Con todo, nada induce a dudar del testimonio de Marmara 
cuando menciona como obispo latino a Mafeo Venier, quizás uno de 
los rivales de Cauco en la lucha por la jurisdicción. De identificarse 
este Luigi Rarturo con el Aloisio de la carta que publico (lo que pare- 
ce más que probable) y de ser ésta la petición que motivó la bula pa- 





21 Marmora, loc. cit. Rodotà (loc. cit.) lo narra así: “interposero (sc. los griegos) 
l'appello alla S. Sede, e con un medesimo intendimento ed uno stesso volere spediro- 
no Luigi Rarturo protopapa a Paolo II, dalla cui autorità potevano unicamente spe- 
rare la calma. Vennero ad un giudice e trovarono un padre. Esposte le violenze recate 
alla nazione da Veniero arcivescovo latino e suo clero, discussa la causa e udite più 
volte le parti, ottennero un breve segnato li 8 marzo 1540 (sic) con cui, frenato l'orgo- 
glio e linsolenza de’ contradittori a tenore della bolla di Leone X, fu restituito al rito il 
natio splendore e a' greci il libero esercizio di esso”. 


22 Su provisión para el cargo (20.X1.1528) por muerte de su antecesor Cristóforo 
esta en el ASVat, Arch. Cons., Acta misc. 18, f. 187", y la cédula de la misma, en AA. 
Arm. -ХУШ, n° 1696. En esta última el papa Clemente VII dice de él que es “familia- 
ris noster, continuus comensalis, de nobili genere procreatus". Sobre su vida cf. 
Dizion. biogr. degli italiani 22, Roma 1979, s.v. Cauco, Giacomo. 


23 Al poco de su nombramiento el papa ordenó a Cauco con un breve que tomara 
posesión de su sede de forma inmediata, incluso antes de obtener la bula oficial con 
sello de plomo (ASVat, Arm. XL, 20, n° 1114), y con otro (3.XII.1528) exhortó al dux 
de Venecia, Andrea Gritti, a favorecer esta provisión (Arm. XL, 22, n? 747). Transcur- 
ridos los seis meses de plazo que se le dieron para la obtención de la mencionada 
bula, como aün no la hubiera conseguido, el papa le concedió con otro breve 
(31.V1.1529) un segundo plazo improrrogable de seis meses (Arm. XL, 24, n" 6). Años 
después, un breve de Paulo III (18.1V.1542) al dux Pietro Lando menciona las dificul- 
tades de Cauco para ejercer la jurisdicción en la isla, por lo que pide que le favorezca 
(Arm. XLI, 24, n? 327). Entre tanto, Cauco estuvo disfrutando de los beneficios de una 
rica canonjía en la diócesis de Padua que se le había concedido en 1522, pero en cuya 
posesión no entró hasta 1525, también por oposición veneciana. Esta canonjía se le 
renovó en varias ocasiones, en los años 1539 (Arm. XLI, 13, n? 526), 1543 (Arm. XLI, 
26, n? 134) y 1546 (Arm. XLI, 36, n? 498). Además, en septiembre de 1544 fue nom- 
brado por Paulo III scriptor litterarum apostolicarum (Reg. Lat. 1750, ff. 316"-317"). En 
fin, Cauco participó en las sesiones de la 1* fase del Concilio de Trento (1545-47) ali- 
neado en el bando curial frente a los imperiales, y más que por su trabajos teológicos 
destacó por su continuas propuestas para trasladar la sede del concilio, cf. H. Jedin, 
Geschichte des Konzils von Trient, Band II (Die erste Trienter Tagunsperiode 1545/47), 
Freiburg 1957, passim. 


60 JOSÉ M. FLORISTÁN IMÍZCOZ 


pal, la fecha de ésta nos serviría como terminus ante quem para 
aquélla?*. 

Éste sería, pues, el trasfondo histórico en el que se enmarca la 
carta. Junto al protopapa Aloisio la firman otros 19 eclesiásticos, en- 
tre ellos el sacelión (ó oaxeAkiov ó oaxeAliov), el archiclesio?5, el hie- 
romnemón y el archimandrita?. Comienza con una larga alabanza de 
Paulo Ш como defensor de la justicia frente a la codicia reinante, que 
ni el propio Hipócrates, cabeza de los Asclepíadas, podría curar. Tras 
esta referencia erudita pagana se compara al papa con su homónimo 
el apóstol de los gentiles y se alude a su defensa de la verdad, tal co- 
mo propala la fama, de la que, en un nuevo alarde de erudición, se 
dice si no será Dios, en cita sacada de Hesíodo”. A continuación 
viene la queja contra el obispo por el dinero que pide por las ordena- 
ciones y que saca de las iglesias y bodas, que califican como impues- 
to gentil y simoniaco. Finalmente piden al papa que les libre de esta 
servidumbre como libró a los zacintios y cefalenios, que recibieron de 
él la gracia de tener a su propio protopapa como juez. La petición del 
clero griego de Corfú fue escuchada. Por la mencionada bula Paulo 
III concedió a Rarturo y sus sucesores en el futuro libertad de culto 
según sus ritos, para administrar los sacramentos, dar sepultura ecle- 
siástica y portar la cruz procesional en los entierros “senza paga- 
mento di alcun denaro da farsi a’ latini”. A la vez, ordenaba al obispo 
que en virtud de la obediencia debida observara estrictamente lo pre- 
scrito por León X, y al clero y magistrados temporales otro tanto, 
bajo pena de suspensión a divinis y excomunión latae sententiae que 
sólo el papa podría levantar”. 


24 No he podido consultar el libro de K. Ph. Zaridi dedicado al hijo de Luigi, 
Alexio Rarturo, О иёуас лротолалас Керкбрас AléEios Рартоброс. Adyiog тоб 1бо› ai. (1504- 
1574), Corfú 1995, en cuyo segundo capítulo se estudia el origen de la familia y la vida 
de Alexio y otros miembros de la misma. Alexio Rarturo estaba en Roma en 1540, en 
un viaje emprendido por cuenta de la comunidad de Corfú, por lo que es probable que 
fuera él el encargado de llevar la carta de su padre. 

25 'Apyudñoros, término de dignidad eclesial que no he podido encontrar en 
ningún léxico (Du Cange, Sophocles, Anuntpúxov, Kpiapa), pero que no puede ser sino 
traducción del lat. archiclavus. 

26 Sobre el origen, denominación y funciones de estos cargos de la iglesia bizan- 
tina puede consultarse J. Darrouzès, Recherches sur les офыки de l'Église byzantine, 
Paris 1970, 

27 Cf. Hes. Op. 763-4: — dium 8 об tic лйитчу anöAAvraı, Fvrıva roho 

Aaoi pnuitovor Beóc vú tig tomi kai идти. 

28 Cf. también Rodotà, o.c. Ш, 138 (referido a otros breves de Paulo III para otras 

comunidades griegas o albanesas): “permette loro (sc. Paulo III a griegos y albaneses) 
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EL DUCADO DE NAXOS O DEL ARCHIPIÉLAGO 


8 5. La visita ad limina que el arzobispo latino de Naxos Dionisio 
Rendi realizó en 1601 ya nos era conocida por la relación de su 
diócesis que presentó, publicada por G. Hofmann?”. En el ASVat he 
hallado documentación complementaria sobre la misma, que arroja 
nueva luz sobre las dificultades con las que tropezó en el desarrollo 
de su labor pastoral y sobre el apoyo que le prestaron los gobernado- 
res del Archipiélago Constantino Cantacuceno y Juan Coniatis y la 
comunidad griega de la isla encabezada por su arzobispo Atanasio, 
todos ellos conocidos ya por otras fuentes. 

El ducado de Naxos o del “Archipelago” nació en 1205 al calor de 
la 4° cruzada por conquista del noble veneciano Marco Sanudo°". 
Aunque teóricamente bajo soberanía veneciana en virtud del reparto 
territorial posterior a la cruzada, los Sanudo supieron ganarse una 
independencia que se prolongaría por espacio de tres siglos y medio. 
Por alianza matrimonial fueron sustituidos en 1383, como casa go- 
bernante, por los Crispo, pertenecientes a una familia lombarda de 
Verona que hacía remontar sus raíces nada menos que al historiador 
latino Salustio Crispo. Las luchas entre genoveses, venecianos, tur- 
cos, catalanes y bizantinos en el último siglo y medio del Imperio 
bizantino y las diversas guerras turco-venecianas después de 1453 
tuvieron consecuencias nefastas para las islas del Egeo. La despobla- 
ción y miseria de las mismas es dibujada con trazos desoladores, a 
comienzos del s. XIV, por el clérigo florentino Cristóforo Buondel- 
monti?!. Tras la toma de Constantinopla las visitas de la flota turca y 
las levas de población fueron constantes, por no hablar de los efectos 
devastadores de la piratería, mal endémico en el Egeo ya durante la 





il diritto della sepultura ecclesiastica accompagnata colle solite ceremonie e li sottrae 
da’ pagamenti degli emolumenti funerali”. 


29 Vescovadi cattolici della Grecia. IV Naxos, OCA 115, Roma 1938, 59-69. 


30 Para un relato completo y detallado del ducado de Naxos entre su creaciön en 
1205 y su desaparición en 1566 cf. W. Miller, The Latins in the Levant. A History of 
Frankish Greece (1204-1566), N. York 1908 (reimpr. 1979), 570-649, y K. M. Setton, 
“The Latins in Greece and the Aegean from the Fourth Crusade to the End of the 
Middel Ages”, CMH IV, 1 (Byzantium and its Neighbours), Cambridge 1966 [389-4301, 
425-427. Sobre la organización social pueden consultarse Р. С. Zerlentis, “Tpápyata 
Ppéyrov Sovxdv тоб Alyaíov reAdyoug (Ay - agx)”, BZ 13 (1904) 136-157; D. Jacoby, 
La féodalité en Grèce médiévale, Paris 1971, 271-293; A. E. Kasdagli, “Peasant and Lord 
In Fifteenth Century Naxos”, ByzF 11 (1987) 347-55, y В. Slot, “The Frankish Archipe- 
lago”, ByzF 16 (1991) 195-207. 


31 E, Legrand, Description des îles de l'Archipel grec (1420) par Christophe Buon- 
delmonti, Paris 1897 (reimpr. Amsterdam 1974), passim. 


62 JOSE M. FLORISTÁN IMÍZCOZ 


Baja Edad Media. En las primeras décadas del s. XVI la situación se 
agravó a resultas del avance otomano por el norte de África y los Bal- 
canes y, en especial, de la conquista de Rodas (1522). El 11 de no- 
viembre de 1537 el penúltimo duque franco, Giovanni IV Crispo??, se 
vio obligado a rendirse a la escuadra de Barbarroja y a comprome- 
terse al pago de un tributo anual de 5.000 ducados en señal de vasa- 
llaje. De nada sirvió su llamamiento al papa Paulo III, al emperador 
Carlos V, al rey de romanos Fernando y al de Francia Francisco 1 pa- 
ra que abandonaran sus diferencias e hicieran frente al avance oto- 
mano”, ya que la paz turco-veneciana de 1540 dejó en manos de la 
Puerta las Espórades septentrionales y otras islas del Egeo, a pesar de 
los esfuerzos venecianos por recuperarlas. Aunque nominalmente el 
ducado del Archipiélago seguía existiendo, de hecho el pago del tribu- 
to lo hacía dependiente por completo del sultán turco?*. Esta situa- 
ción se prolongó hasta mediados del año 1566, cuando Giacomo IV 
Crispo, apenas dos años después de llegar al cargo, fue depuesto del 
mismo y sustituido, por nombramiento de Selim II, por el judío José 
Nasi?5. Crispo pudo escapar a Italia, al parecer tras un periodo de 
encierro en Constantinopla, y desde allí se dedicó a hostigar los terri- 
torios e intereses otomanos%, Nasi gobernó el ducado por medio de 





32 Giovanni IV Crispo (n. 1499) comenzó a gobernar en 1517 al alcanzar la 
mayoría de edad. Su gobierno se caracterizó por el enfrentamiento constante con los 
turcos, que culminó con la expedición de Jairedín Barbarroja de 1537. Si bien la paz 
turco-veneciana de 1540 confirmó sus derechos al ducado, en la práctica Crispo se vio 
obligado a reconocer el protectorado turco, lo que le permitió seguir gobernando 
hasta su muerte en 1564. 


33 Joannis Crispi Aegei maris Naxique ducis byzantini imperatoris tributarii ad Pont. 
romanorum et christianos principes epistola (sin indicación de año ni lugar de edición), 
recogida por Buchon, Recherches historiques sur la principauté française de Morée et 
ses hautes baronnies 1, Paris 1845, 464-72. 


34 Para una visión global de la situación del Archipiélago cf. la relación de la visita 
que hace un síndico veneciano a Tenos en 1563, publicada por V. Lamansky, Secrets 
d'État de Venise, San Petersburgo 1884, 651-660. 


35 B. J. Slot, Archipelagus turbatus. Les Cyclades entre colonisation latine et occupa- 
tion ottomane c. 1500-1718, Nederl. hist.-archaeol. inst. te Istanbul 1982, 88-90, ana- 
liza con detalle las diversas versiones existentes sobre los motivos que impulsaron a 
Selim a deponer a Crispo y nombrar a Nasi. 


36 En 1570, en plena guerra turco-veneciana (1570-73), fue temporalmente re- 
puesto como gobernador del ducado un hermano de Giacomo con ayuda veneciana, 
pero un año después los turcos habían recuperado de nuevo la isla. La llegada al 
trono de Murad III en diciembre de 1574 reavivó su esperanza de recobrar su feudo, 
ya que la wälide sultan (madre del sultán reinante) Маг Bani (Cecilia de nombre cri- 
stiano) era de Paros, hija ilegítima del penúltimo señor de la isla Nicolo Venier 
(Т 1520), y había sido llevada al harén del Top Kapi tras la conquista de la isla en 1537 
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Francisco Coronel, un católico descendiente de conversos españo- 
les??, mientras él se dedicaba en la Puerta a la política de altos vuelos, 
como la guerra de conquista de Chipre o el famoso proyecto pionero 
del sionismo de fundar un reino judío en Тфена4ез38. A su muerte en 
1579 el Archipiélago se incorporó definitivamente a la administración 
otomana y quedó bajo el gobierno del “capudán” pachá del Medite- 
rráneo. Un año después de la conquista sus habitantes obtuvieron de 
Murad Ш una carta de privilegios entre los que se incluían la exen- 
ción de impuestos extraordinarios, la libertad de culto y práctica de 
sus costumbres, la posibilidad de reconstruir las iglesias, seguridades 
jurídicas en los derechos de propiedad y libre testación, jurisdicción 
propia, etc., que sentaron las bases de una nueva etapa en la vida del 
Archipiélago”. 


у ofrecida al entonces príncipe Selim (cf. Encyclopédie de l'Islam VIII, Leiden 1995, 
s.v. Nūr Bānū). Giacomo viajó a Constantinopla en 1575 para intentar recuperar su 
feudo, pero en vano. Murió en Pera al año siguiente. 


37 Era hijo del converso Juan Pérez, antiguo gobernador de Segovia que huyó a 
Turquía, adoptó su primitivo nombre judío de Salomón Senior y se convirtió en mano 
derecha de José Nasi. Descendían de la familia del último gran rabino de Castilla, 
Abraham Seneor (ca. 1412 - ca. 1493), que fue un gran protector de los judíos y de- 
sempeñó varios cargos de importancia relacionados con esta comunidad en la España 
de los Reyes Católicos, bajo cuyo padrinazgo se bautizó cristiano el 15.V1.1492 adop- 
tando el nombre de Fernando Núñez Coronel. Cf. The Jewish Encyclopedia y Encyclo- 
paedia Judaica s.vv. Seneor, Abraham, y Senior, Solomon. Sobre la administración de 
Nasi-Coronel, cf. Slot, o.c. 90-97. 


38 Joáo Miguez (nombre cristiano) / José Nasi (nombre judío) nació en Portugal a 
comienzos del s. XVI de familia judía expulsada de España. Tras residir unos años en 
Amberes, Lyon y Venecia, en 1553 se estableció definitivamente en Constantinopla. 
Apoyó a Selim contra su hermano Bayaceto en la lucha por la sucesión de su padre 
Solimán, lo que le proporcionó gran ascendiente sobre él cuando llegó al trono y le 
valió el nombramiento como duque de Naxos e islas del Archipiélago. Diversas fuen- 
tes lo presentan como el culpable de la guerra de conquista de Chipre. Estuvo tam- 
bién en contacto con los rebeldes flamencos, en concreto Guillermo de Orange le 
escribió en 1569 instándole a atacar a Felipe II para distraer sus fuerzas de los Países 
Bajos. Con la muerte de Selim (1574) perdió toda su influencia, aunque no sus cargos 
e ingresos. En la corte otomana contó con la enemistad declarada de los embajadores 
veneciano, francés y alemán, y del círculo del gran visir Sokollu Mehmed Bajá. Cf. 
The Jewish Encyclopedia y Encyclopaedia Judaica, s.v. Nasi, José; C. Roth, The House 
of Nasi II: The Duke of Naxos, Philadelphia 1948; A. Arce, “Espionaje y última aventu- 
ra de José Nasi (1569-74)”, Sefarad 13 (1953) 257-286; P. Grunebaum-Ballin, Joseph 
Naci, duc de Naxos, Paris - The Hague 1968. 

39 Publicada por P. С. Zerlentis, Градиата тфу televraiwv Dpaykwv doukwv тоб Aiyaiov 
neddéyong 1438-1566, Ermüpolis (Siros) 1924, 101-105. Para una discusión porme- 
norizada de los privilegios, cf. E. E. Koúxxov, Of korvorikoi бесџої orig Kurldösg ката ту 
Tovpxoxpatia, Atenas 1980. Cf. también Slot, o.c. 98ss. 
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8 6. Por lo que respecta a la organización eclesiástica del Archipié- 
lago, el obispado de Paros aparece mencionado por primera vez en 
las listas del concilio de Éfeso (431) como sufragáneo de la metró- 
polis de Rodas, pero no el de Naxos*. Un siglo después Naxos ya está 
representada por su obispo en los sínodos constantinopolitanos de 
los años 518 y 5364, y en la notitia más antigua del patriarcado 
constantinopolitano, la del Ps. Epífanes de Chipre (del reinado del 
emperador Heraclio, 610-641), ambas sedes aparecen relacionadas 
dentro de la provincia de las Cíclades}. Esta situación se prolongó 
durante cuatro siglos y medio*, hasta que en 1083 se fusionaron en 
la metrópolis de Paronaxia**, que en las notitiae posteriores hasta la 
conquista turca de Constantinopla figura como tal sin obispados 
sufragáneos%, Durante la dominación franca se erigió además un 
obispado latino que, tras la toma de Rodas en 1522, se convirtió en 
arzobispado con las sedes sufragáneas de Tenos-Míconos, Melos, 
Siros, y Santorini*. El hecho de que la sede de Paronaxia, a diferen- 
cia de lo que hemos visto que ocurría en Corfú, aparezca constante- 
mente en las notitiae del patriarcado ecuménico hasta época turca 
induce a pensar que en ningún momento del dominio franco desapa- 
reció el obispado griego y que una y otra jerarquía coexistieron, aun- 
que probablemente la segunda gozaría de una situación privilegiada 
bajo la protección, primero de los Sanudo, más tarde de los Crispo. 


40 E. Gerland - V. Laurent, Corpus notitiarum episcopatuum ecclesiae orientalis 
graecae, vol. I: Les listes conciliares (Die Genesis der Notitiae episcopatuum), fasc. 1 
Synode de Gabadius (394) et Concile d'Éphese (431), Kadiköy-Istanbul 1936, 90; R. 
Schieffer (ed.), Index generalis Actorum Conciliorum Oecumenicorum IH (index topo- 
graphicus), Berolini 1984, s.v. Parus, recoge la presencia de su obispo en Éfeso (431) y 
Calcedonia (451). 

41 Cf. R, Schieffer, o.c., s.v. Naxus. 

42 Darrouzés, Notitiae 1.429. 

43 Darrouzès 2.498, 3.568, 4.447, 7.607, 9.477, 10.566. 


44 V, Grumel - V. Laurent - J. Darrouzès, Regestes n° 929; Е. Dölger - P. Wirth, 
Regesten der Kaiserurkunden des oströmischen Reiches von 565-1453, München-Berlin 
1924-65, n” 1088. 


45 Darrouzès 11.84, 12.80, 13.789, 14.69, 15.80, 17.94, 18.94, 19.101, 21.49. 


46 Sobre la iglesia griega de Paronaxia puede consultarse Le Quien, Oriens 
Christianus 1, coll. 937-942; V. Laurent, Sceaux V, 1, 537-538; G. Fedalto, Hierarchia 1, 
219-220. Sobre la latina, Le Quien, Oriens Christianus III, coll. 1001-1008; Р. В. Gams, 
Series episcoporum ecclesiae catholicae, Ratisbonae 1873, 448; Eubel-Gauchat, Hierar- 
chia I, 358; II, 200; III, 254; IV, 253. С. Fedalto, La chiesa latina II, 163-164. Contiene 
también abundante información la relación de la misión jesuita de Naxos publicada 
por V. Laurent, “La mission des Jésuites à Naxos de 1627 à 1643”, EO 33 (1934) 218- 
226, 354-375; 34 (1935) 97-105, 179-204, 350-367, 473-481. 
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La sumisión a la Puerta desde 1537 y el dominio turco después de 
1566 alteraron las relaciones de las dos iglesias en las islas. Si tras el 
concilio de Trento en los territorios bajo control político occidental 
se volvía, como hemos visto, al régimen de “normalización”, el 
patriarcado ecuménico también intentaba poner bajo su jurisdicción 
a toda la población cristiana de la Puerta, lo que inevitablemente 
provocaba algunos roces con las minorías latinas. Dentro de éstas, 
además, se dieron algunos casos de graves enfrentamientos entre 
fieles y obispos, ante los que la población de rito griego no permane- 
ció indiferente. Examinemos primero los procesos de nombramiento 
de los obispos de Melos y Naxos en 1564, los últimos antes de la con- 
quista turca, para pasar luego a la visita ad limina de Rendi y los en- 
frentamientos de Siros. 

§ 7. Nada más fallecer, en los meses finales de 1563 o iniciales de 
1564, el obispo de Melos Stefano Gattalusio", el duque Giovanni IV 
Crispo, consciente del peligro que la sede vacante suponía en las lu- 
chas jurisdiccionales con el patriarcado ecuménico, en uso del ius 
patronatus que tenía sobre las iglesias de su territorio mandó llamar 
a Bartolomeo d'Auria, lo nombró sucesor de Gattalusio y lo envió a 
Roma a buscar la confirmación del nombramiento. En el consistorio 
secreto celebrado el 26 de octubre de 1564 el cardenal Cornelio®# en- 
{герб al cardenal Alejandrino? una carta de Crispo del 24 de junio de 
ese año en la que comunicaba la elección de d'Auria y solicitaba su 
confirmación. Inmediatamente, como pedía Crispo, las autoridades 
romanas abrieron un proceso informativo sobre la iglesia de Melos y 
el candidato a ocuparla*. Depusieron como testigos los nobles quio- 
tas José Justiniano (31 de octubre) y Desiderio Marino (2 de noviem- 
bre), Juan Antonio Guardamelio de Chipre (5 de noviembre) y el co- 





47 Stefano Gattalusio O.S.B. fue nombrado obispo de la isla el 13.11.1550 por 
fallecimiento de su predecesor Gregorio Castagnola, cf. Eubel-Gauchat, Hierarchia III, 
243. La existencia de Gattalusio, desconocida para Le Quien, la dio a conocer H. 
Omont, “Un nouvel évèque latin de Milo, Étienne Gatalusio (1563)", Revue de l'orient 
latin 1 (1893) 537-39, al encontrar su nombre en un documento de cesión que en 1563 
hizo en su favor Giovanni Francesco Sumarippa, señor de Andros, de una casa y un 
terreno en Naxos. 


48 Aloysio Cornaro, creado cardenal por el papa Julio III el 20.X1.1551 (Eubel- 
Gauchat, Hierarchia III, 33). 


49 Miguel Ghisleri O.P., obispo de Sutri y Nepi desde 1556 y cardenal desde el 
15.11.1557 con el título de “Alejandrino”. En 1560 se trasladó a la sede de Mondovi y 
= 1566 fue proclamado papa con el nombre de Pio V (Eubel-Gauchat, Hierarchia III, 

5). 


50 Toda la documentación del mismo está en el ASVat, AA. Arm. I-XVIII, n° 2951. 
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pista de la Biblioteca vaticana Manuel Provataris (8 de noviembre). 
Los interrogatorios se celebraron ante el cardenal Alejandrino previo 
iuramento tactis corporaliter scripturis y constaron de idénticas pre- 
guntas para todos: si conocían a Gattalusio y de qué, cuál era su pro- 
fesión y dignidad, si sabían si vivía o había muerto, dónde y bajo qué 
dominio estaba situada la isla de Melos, si solía tener obispo latino, si 
la iglesia tenía canónigos y otras dignidades, sobre la iglesia y su 
equipamiento, si conocían a Bartolomeo d'Auria y desde cuándo, si 
nació de matrimonio legítimo, si era persona cabal y si creían que la 
iglesia estaría bien servida con su nombramiento. Las respuestas de 
los cuatro testigos fueron semejantes. Excepto Provataris, todos 
habían oído hablar de la muerte de Gattalusio y coincidieron en seña- 
lar que la isla estaba en el Archipiélago, sometida al duque de Naxos, 
y que solía tener obispo latino. Ninguno tenía noticia de la existencia 
de canónigos y otras dignidades, antes al contrario, todos pensaban 
que, de haberlos, serían pocos. Guardamelio añade que la iglesia, 
bajo la advocación de los santos Cosme y Damián, está dentro del 
castillo y que tiene una campana pequeña con campanil, pero no 
coro. Provataris afirma que en los cinco o seis días que estuvo en la 
isla no vio más que una pequeña capilla junto al palacio del goberna- 
dor Giacomo (el hijo del duque Giovanni y futuro duque, cf. supra), 
en la que oficiaba un capellán llamado Nicolö Gasco, posteriormente 
obispo de Suda (Züpog, cf. infra), pero que no vio ni iglesia metropoli- 
tana ni ninguna otra de rito latino. Finalmente, excepto Provataris 
que no conoce a d'Auria, los demás coinciden en la buena reputación 
de sus costumbres y en su condición de hijo legítimo, por lo que con- 
sideran que su promoción al obispado de la isla es una medida acer- 
tada. 

Establecida la idoneidad del candidato, el 9 de noviembre se le 
examina sobre los puntos principales del credo que profesa y va a 
enseñar. Se le pregunta sobre la naturaleza de la Trinidad, la crea- 
ción, la bondad original y el pecado heredado, la persona de Cristo y 
su naturaleza, la Virgen, el modo de la redención, la rapovoia, las 
almas de los apóstoles y santos, etc. Especial atención merecen los 
puntos doctrinales y tradiciones discrepantes entre las iglesias latina 
y griega: la procesión del Espíritu Santo, las fórmulas del bautismo y 
la penitencia y la comunión sub utraque specie. A todos ellos respon- 
de d'Auria dentro de la más estricta ortodoxia católica. Finalmente se 
le pregunta sobre la Iglesia, si habeat communionem cum patriarca 
constantinopolitano, a lo que responde categórico: absit, nam cum 
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non obediat sanctissimo domino nostro papae est schismaticus, nec 
ulla ratione habeo vel habebo communionem cum illo; ego enim, 
quamvis idioma graecum habeam, ritum tamen ecclesiae romanae 
sequor et obedientiam sanctissimo domino nostro papae profiteor, et 
paratus sum potius mori quam ab obedientia sanctissimi domini nostri 
papae vicarii Salvatoris nostri recedere, ecclesia et Meliensis licet habeat 
idioma graecum, communionem tamen habet cum sanctissimo domino 
nostro papa et latina romana ecclesia. D'Auria afirma tener 50 años y 
haber recibido las órdenes menores veinte años antes del arzobispo 
de Naxos Giacomo Coppo°!, y las mayores, de Nicolao de Veglia, 
obispo de Siros®?. En hoja aparte se conserva una profesión de fe que 
recoge los puntos esenciales de la doctrina católica, firmada de puño 
y letra por d'Auria. Examinados los testimonios e informes, analiza- 
das las cualidades del candidato y estudiada la situación de Melos, se 
le confirmó el obispado para el que le había nombrado Crispo. El do- 
cumento de provisión, firmado por los cardenales Alejandrino, Sara- 
ceno? y de Monti** y por el obispo ostiense5, no lleva fecha, pero sa- 
bemos que se hizo, a propuesta del cardenal Alejandrino, en el consi- 
storio secreto del 1.XII. 15643, 

§ 8. Si el proceso de elección y confirmación de d’Auria como 
obispo de Melos fue rápido y sencillo, no puede decirse lo mismo del 
de la sede arzobispal de Paronaxia que tuvo lugar ese mismo otoño”. 


5! Nombrado arzobispo de Paronaxia el 16.1.1524, ejerció hasta su muerte en 
1538, terminus ante quem, por tanto, para la consagración diaconal de d'Auria (Eubel- 
Gauchat, Hierarchia IH, 254). 


52 Nicolao de Veglia, presbítero de Naxos, fue nombrado obispo “sudensis” o 
“syr(on)ensis” (Suda = Siros), sufragäneo del de Naxos, el 14.V.1537. A su muerte fue 
sustituido por Nicolao Gasco, nombrado el 13.1V.1554 (Eubel-Gauchat, Hierarchia III, 
305). 


53 Giovanni Miguel Saraceno, nombrado cardenal por el papa Julio III el 
20.X1.1551. Murio en la curia el 27.1V.1568 (Eubel-Gauchat, Hierarchia III, 32). 


54 Innocentius de Monti, sobrino adoptivo de Julio III (1550-55), nombrado por él 
cardenal el 30.V.1550. Murió en la curia el 3.XI.1577 (Eubel-Gauchat, Hierarchia Ш, 
31). 

55 Francesco Pisani, protonotario apostólico, nombrado cardenal por León X el 
1.VIL1517. Ostentó los títulos de S. Teodoro, S. Marco, obispo albanense, tuscula- 
nense, portuense y ostiense (estos últimos, de sedes suburbicarias o cardenalicias). El 
nombramiento como obispo ostiense se produjo el 12.V.1564 (Eubel-Gauchat, Hierar- 
chia IH, 17). 

56 ASVat, Arch. Cons., Acta misc. 19, Е. 338"-339'. 


E 57 La documentación relativa a éste se encuentra en el ASVat, AA. Arm. ЕХУШ, n° 
952. 
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Año y medio antes, el 8.11.1563, el duque Crispo había recibido la 
noticia del traslado de su titular, Sebastián Leccavella, a la sede de 
Lettere, junto a Nápoles, y del nombramiento en su lugar de Antonio 
Giustiniani, también hermano quiota de Sto. Domingo°®. El procedi- 
miento seguido en la sustitución no fue del agrado del duque, que 
meses después (10 de agosto) dirigió al cardenal Cornelio una carta 
de queja por no haberse respetado su ius patronatus. Le recuerda que 
ya en una ocasión anterior se produjo un hecho semejante, cuando 
sin su consentimiento se consagró a Paulo Zabarella* y, nada más 
enterarse, envió a un sacerdote de Naxos llamado Giacomo Coppo al 
que el papa reconoció de buen grado. Ahora han decidido que no 
aceptarán como arzobispos ni a extranjeros ni a religiosos, aunque 
lleguen con todos los favores de Roma, por las malas experiencias 
que han tenido con ellos. Amenaza con expulsar de forma ignomi- 
niosa a Giustiniani si finalmente es enviado e, incluso, con entregar 
su iglesia a los griegos si el papa los excomulga por ello. En su lugar 
propone que se confirme el arzobispado a su elegido Francesco Pisa- 
ni, natural de la isla y hombre virtuoso y honesto, amado por francos 
y griegos. À esta carta le siguieron otras tres, del 15 de octubre, 27 de 


58 Aunque su predecesor Joseph de Montanaris О. Min, había muerto en 1540, 
Leccavella O.P., de origen griego, no fue nombrado arzobispo ese mismo año, como 
afirman Le Quien, Oriens Christianus Ш, col. 1005, y Gams 448, sino dos años 
después, el 12.V.1542. El 16.ХП.1562 fue trasladado a Lettere, obispado del que más 
tarde dimitió voluntariamente para pasar el resto de su vida bajo la disciplina de su 
orden hasta su muerte en Roma el 13.XI.1566. Como sucesor suyo fue elegido el 
mismo 16.XII.1562 Antonio Giustiniani, insigne teólogo nacido en Quíos en 1505, 
pero ante la oposición del duque fue trasladado a Lipari el 12.V.1564 (Eubel-Gauchat, 
Hierarchia YII, 254). 


59 Paulo Zabarella O.Er. fue trasladado del obispado de Argos al arzobispado de 
Naxos en 1515 por muerte de su antecesor Roberto de Noja O.P. (téngase en cuenta 
que por estas fechas el duque era aún menor de edad). Cuatro años después 
(19.IX.1519) fue elegido Filippo de Vegis, arcipreste de Parenzo (Istria), por muerte 
de Nicolis de Gaeta. El 16.1.1524, finalmente, fue promovido al cargo Giacomo 
Coppo, el candidado del duque, que murió en 1538 (Gams 448; Eubel-Gauchat, Hie- 
rarchia III, 254). 


60 En las primeras páginas de su edición de los escolios de Eurípides (1534), 
Arsenio Apóstolis incluyó una carta a Paulo III en la que se quejaba de la mala situa- 
ción de los obispados griegos, a los que se enviaba pastores crueles que más bien 
podían llamarse “publicanos”, porque les vendían los ingresos de sus sedes, cf. E. 
Legrand, Bibliographie hellénique des XVe et XVIe siècles 1, reimpr. Paris 1962 [220- 
224], 222. Además, el absentismo de los obispos de determinadas sedes, sobre todo las 
periféricas y de escasa renta, fue un serio problema al que el concilio de Trento quiso 
poner fin obligándoles a residir en ellas. 
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noviembre y 10 de diciembre*!. En la primera (doc. n° 2) reitera su 
oposición al nombramiento para el arzobispado de religiosos y ex- 
tranjeros por el mal ejemplo que habían dado. Según su denuncia, 
éstos se servían de los recursos de su sede para sus ambiciones en la 
curia romana, con la mirada puesta en regresar a Italia, de tal forma 
que los obispados del Archipiélago se habían convertido en un mero 
trampolín para futuras promociones, por lo que los habitantes de las 
islas habían decidido admitir sólo obispos de su propia tierra. Esta 
situación de descontento era aprovechada por el patriarca ecumé- 
nico® para intentar hacerse con el arzobispado. Por la carta de di- 
ciembre sabemos que éste se había presentado ante el gran visir y le 
había expuesto la anomalía que suponía que unos cristianos súbditos 
de la Puerta en lo temporal dependiesen de Roma en lo espiritual, 
aparte de los agravios que, según le dijo, recibían los habitantes de 
las islas del gobierno de los religiosos. El bajá, movido por los argu- 
mentos del patriarca y de otros griegos de Constantinopla, escribió a 
Crispo una carta “ardiente y cruel” — en palabras del duque — en la 
que le conminaba a no tener en sus iglesias a personas del papa si 
querían ser súbditos leales de la Puerta. Crispo se muestra confiado 
en poder aplacar al bajá con un buen puñado de cequíes y pide la 
confirmación del nombramiento y el envío inmediato de Pisani, cuya 
llegada espera que traerá la paz tanto a francos como a griegos, por 
tener todas las virtudes de un buen religioso y carecer de la hipo- 
cresía, simonía y vicios semejantes, en su opinión característicos del 
clero regular. Tan seguro se muestra de que su petición será atendida 
que, adelantándose incluso a la confirmación del nombramiento, 
anuncia que ese mismo mes despachará un enviado a Constantinopla 
para comunicar que ya tienen por pastor a uno de los suyos y dar su 
nombre. Termina diciendo que después de tantos gastos y persecu- 
ciones por mantenerse fieles a Roma sería una lástima que se vieran 
obligados a abandonar todo a sus enemigos. 





61 La primera y la última, y el interrogatorio de Provataris (cf. infra), fueron 
editados por W. Miller, “Two Letters of Giovanni IV, Duke of the Archipelago”, BZ 17 
(1908) 463-470. Edito aquí la del 15 de octubre (doc. n° 2), pero no he podido localizar 
la de noviembre. Junto a la de octubre se conserva otra copia de la de agosto (ASVat, 
Instr. Misc. 4910, ff. 1'-2"). 


62 Joasaf II, 1556-1565. 
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$ 9. Meses después, el 5 de julio de 1564, Francesco Pisani, canó- 
nigo de Naxos y rector mayor del cardenal Bernardo Navaghiero®, 
hace profesión de fe católica en la capilla de S. Zenón del palacio 
episcopal de Verona ante el propio Navaghiero y otros tres testigos, 
cargos diversos del obispado. Ésta comprende el simbolo шсепо““, 
los sacramentos y los ritos establecidos en Trento para su adminis- 
tración, la doctrina sobre el pecado original y la justificación, la misa, 
el purgatorio, el culto a los santos y a las imágenes, las indulgencias, 
las tradiciones y observancias de la Iglesia, su potestad para interpre- 
tar las escrituras y el primado romano. La confesión de Pisani, rubri- 
cada con un juramento por los evangelios, resulta plenamente sa- 
tisfactoria y de ella dan fe el notario Tomás Foresto y el propio 
Navaghiero. Cuatro meses después, en noviembre, tienen lugar los 
interrogatorios de los testigos. El 8 empieza Manuel Provataris, el 14 
le toca el turno a Juan Bautista “Habascinus”‘, y el 18 al milanés 
Andrés de Landriano. Las preguntas formuladas a todos ellos son 
semejantes a las del proceso de Bartolomeo d'Auria. Por las respues- 
tas sabemos que Pisani era de Naxos y que por entonces ejercía como 
capellán del cardenal Navaghiero. Todos lo definen como buen cató- 
lico, culto y persona de bien, de ca. 30 años. A la pregunta sobre la 
legitimidad de su nacimiento Juan Bautista y Landriano responden 
que nadie puede afirmar tal cosa con total seguridad. Provataris, más 
explícito, dice haber oído en Naxos que era hijo ilegítimo, pero que 
no sabe si su padre, un gentilhombre veneciano, lo había legalizado**. 
Todos opinan que su nombramiento para el arzobispado sería bueno, 


63 De familia veneciana noble, fue creado cardenal por el papa Pio IV (1560-65) el 
26.11.1561. Fue administrador perpetuo de la iglesia y obispado de Verona. Murió el 
13.1V.1565. 


64 Sobre su contenido cf. I. Ortiz de Urbina, El símbolo niceno, Madrid 1947; G. L. 
Dossetti, И simbolo di Nicea e di Costantinopoli, ed. crítica, Roma 1967; E. Boularand, 
L'hérésie d’Arius et la “foi” de Nicée, I-II, Paris 1972. 


65 “Habascenos” (“abisinios”) o, de forma vulgar, “indianos”, eran los etíopes. Ese 


mismo año, entre los meses de octubre y diciembre, tuvo lugar el proceso previo al 
nombramiento del mencionado Giovanni Battista Qantoraré para el obispado de la 
iglesia etíope (unos 40 fieles) de Nicosia. La documentación de este curioso proceso 
(testimonios, examen del candidato, profesión de fe, etc.) se conserva en el ASVat, AA. 
Arm. I-XVHI, n° 2953. Finalmente Juan Bautista fue nombrado primer obispo de 
dicha iglesia en el consitorio secreto celebrado el 7.11.1565. Cf. sobre él G. Levi della 
Vida, Ricerche sulla formazione del più antico fondo dei manoscritti orientali della 
Biblioteca Vaticana, Città del Vaticano 1939, 194-95. 


66 Vir quidem probus, sed natalibus ortus illegitimis et illiteratus (M. Le Quien, 
Oriens Christianus III, col. 1006). 
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en especial Provataris, que cree que no puede haber nadie más ade- 
cuado por ser conocido de todos y tener experiencia de aquella gente. 
Junto а los tres testimonios mencionados se conservan otros mäs®”, 
todos coincidentes en las virtudes de Pisani, y una relación breve de 
las iglesias de Naxos y Paros. Después de examinar toda esta docu- 
mentación y considerar las cualidades de Pisani, la situación de la 
iglesia de Naxos y las dificultades que había en la provisión de pasto- 
res para estas iglesias, a propuesta del cardenal Alejandrino se nom- 
bró a Pisani para el cargo en el consistorio secreto celebrado el 15 de 
diciembre de 15646, y diez días después se le expidió la cédula corres- 
pondiente, firmada por el cardenal Navaghiero y el obispo ostiense®. 
Con todo, Pisani no llegó a tomar posesión de su sede. Así al me- 
nos se deduce de la relación presentada por Dionisio Rendi en 1601 
(cf. supra), en la que afirma que el arzobispado de Paronaxia ha esta- 
do sin pastor latino durante los últimos 38 años, lo que nos lleva a 
1563, cuando Sebastián Leccavella fue trasladado de diócesis. El mo- 
tivo, en palabras suyas, fue la oposición del duque José Nasi y de su 
lugarteniente Coronel. En efecto, el 19.V11.1569 Pisani fue nombrado 
para la iglesia de Chioggia, sufragánea de la de Venecia, en la que 
permaneció hasta su muerte el 8 de febrero de 15727. Poco después, 
el 28 de julio de ese año, el duque en el exilio Giacomo Crispo escri- 
bió al papa una carta desde Corfú. En ella le recuerda que la sede de 
Naxos está vacante por la muerte de Pisani y que los desórdenes de la 
guerra de Chipre le han impedido hacer uso del ius patronatus para 
nombrar a un sucesor, pero que ahora ha elegido para el cargo a fray 
Agustín Petcovich O.P. de Espalato (Split), que por entonces estaba al 
servicio del capitán general de la señoría de Venecia. Alaba su virtud 
y vida ejemplar y se muestra convencido de que será persona ade- 
cuada para el cargo, de cuyo nombramiento pide al papa confirma- 





$7 Son de “Lepidus ex marchionibus Malaspinis”, abad del monasterio de Sta. 
María de Monte San Savino, de Juan Andrea Foscareno, noble y canónigo veneciano, 
de Andrea Marcello, noble veneciano comisario del cardenal Navaghiero, de Aurelio 
Micco (?), clérigo de Padua y familiar de Navaghiero, y de Felipe Stridonio, arcipreste 
de Liniaco (?). 

68 ASVat, Arch. cons., Acta misc. 19, f. 339. 

69 ASVat, Reg. Lat. 1932, f. 17-2". 


70 Eubel-Gauchat, Hierarchia III, 254. Gams 448 y 786, por el contrario, da como 
fecha de su muerte el 29 de julio de 1573, lo que parece un error a la luz de lo que 
Sigue. 
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ción?!. Desconozco si la elección de Petcovich llegó a hacerse efecti- 
va, pero la ausencia total de noticias al respecto y la condición de 
persona nullius auctoritatis del duque desterrado me llevan a pensar 
que no. Pocos años después, en el consistorio secreto celebrado el 
22.V.1579, fue elegido arzobispo Domenico della Grammatica a pro- 
puesta del cardenal Sta. Severina”. En el memorial de 1601 Rendi 
dice que tan sólo residió nueve meses en la isla por las persecuciones 
a las que le sometieron los turcos, pasados los cuales se retiró a Can- 
día, en donde falleció tres años después. Tenemos noticia de que en 
1587 el gobernador del Archipiélago Constantino Cantacuceno (cf! 
infra) pedía el nombramiento de Antonio Gisolfi para la sede de Pa- 
ronaxia?3. Finalmente, en el consistorio secreto celebrado el 30 de 
agosto de 1593 en S. Marco se eligió arzobispo de Paronaxia, a pro- 
puesta del cardenal Sta. Severina, a Dionisio Rendi, de los hermanos 
menores conventuales”*, al que se concedió el palio en el celebrado 
en S. Pedro el 19 de enero de 159475. Este mismo año tomó posesión 
de su sede, fue consagrado por el obispo de Andros y recibió el palio 
de manos del de Quíos, como leemos en el memorial de 1601. Apenas 
llegado a la isla comenzó una labor infatigable, de cuyas líneas gene- 
rales da cuenta en el citado memorial. 

§ 10. Transcurridos seis años Rendi decidió hacer una visita ad li- 
mina para informar al papa Clemente УШ (1592-1605) de la situa- 
ción de su sede. Se procuró para ello cartas credenciales de François 
Savary, sieur de Brèves, embajador del rey cristianísimo ante la 
Puerta (1592-1604), y de Juan Coniatis Acomnenato, duque de 
Naxos”. Savary ensalza la figura de Rendi y la labor realizada para 


71 Carta publicada por A. Theiner, Annales ecclesiastici quos post Caesarem S.R.E. 
card. Baronium ... ab anno MDLXXII ad nostra usque tempora continuat A. Theiner 1, 
Romae 1864, 473. 


72 ASVat, Arch. cons., Acta misc. 19, ff. 542"-543'. 


73 J. Krajcar, Cardinal Giulio A. Santoro and the Christian East. Santoro's Audiences 
and Consistorial Acts, OCA 177, Roma 1966, 94, recoge la propuesta de Santoro del 
27.1V.1587 al papa Sixto V para nombrar a Antonio Gisolfi O.P., originario de Paros, 
obispo de Andros, sede vacante desde muchos años antes. De él se dice que por 
entonces estaba en Naxos y que Cantacuceno lo quería para el arzobispado de Paro- 
naxia. Para Andros se nombró finalmente a Bonaventura Belleno O.Min. (22.V1.1587). 
Gisolfi, por su parte, fue nombrado cinco años después obispo de Siros (cf. infra). 


74 ASVat, Arch. cons., Acta misc. 51, 128; Acta misc. 30, 63". 
75 ASVat, Arch. cons., Acta misc. 15, 126". 


76 Su nombre aparece en un documento de comienzos de 1598 publicado por 
Zerlentis, Граниата tav zeAeuraiov Фрауко» борку tot Аіуаіо» meAdyoug 1438-1565, 108-109. 
Rendi (Hofmann, Vescovadi. IV Naxos 64-65) dice que era de Atenas, de rito latino, 
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impedir que pasaran al patriarcado ecuménico territorios que todavía 
estaban bajo obediencia romana, como las islas de Naxos, Santorini y 
Melos. Afirma que ha logrado la vuelta a la situación original de estos 
obispados excepto la recuperación de los bienes eclesiásticos, que 
están vendidos, empeñados o han sido usurpados. Menciona asimi- 
smo los grandes gastos que ha tenido que hacer en la Puerta, donde 
todo se compra y se vende, para obtener los nueve firmanes imperia- 
les que le permiten ejercer su ministerio con una cierta tranquili- 
dad”. Por todo ello y porque no podría recuperar los bienes de su 
arzobispado sin ayuda, solicita para él apoyo económico”. La carta 
del duque Juan Coniatis, fechada el 3 de noviembre de 1600, es de 
tenor semejante: ensalza la actividad de Rendi en defensa de las igle- 
sias latinas y pide dinero para su labor, porque los gastos son eleva- 
dos, e imprevisibles y escasos los ingresos de su sede arzobispal (doc. 
n° 3). Rendi llevó además otra carta credencial de contenido semejan- 
te escrita cinco años antes por Constantino Cantacuzeno, por enton- 
ces gobernador del Archipiélago (doc. n° 4). En ella se menciona su 
intención de viajar a Roma, lo que no necesariamente significa que 
hubo un viaje anterior. Probablemente ya en 1595 Rendi quiso hacer 
el viaje y para ello se procuró la carta de Cantacuceno. Diversos 
problemas surgidos a última hora, a los que alude Coniatis al co- 
mienzo de la suya, le obligaron a aplazar el viaje sine die. Finalmente, 
tranquilizada la situación de la diócesis, se decidió a emprenderlo en 
1600, para lo que se hizo con cartas de presentación del nuevo go- 
bernador Juan Coniatis y del embajador francés ante la Puerta, a las 
que añadió la de cinco años antes. Por último, Rendi trajo también 
una larga carta dirigida al cardenal Sta. Severina, cuya intercesión se 
solicita para que sus esfuerzos se vean recompensados y se remedie 
su pobreza (doc. n° 5). La carta está firmada por “francos y romeos”, 
es decir, latinos y griegos, estos últimos encabezados por su arzo- 





que había pagado 50.000 cequíes al sultán por el gobierno del ducado y que pagaba 
Otros 15.000 anuales como impuesto. Sus apellidos suponen un intento de emparentar 
con los viejos linajes bizantinos Coniatis y Comneno. 


77 Citados por G.Hofmann, “La chiesa cattolica in Grecia (1600-1830), OCP 2 
(1936) [395-436], 396, y, de forma más detallada, en el informe de Rendi repetidas 
veces citado, pp. 66-68. 


78 La carta de Savary tiene fecha del 18 de abril de 1600 y se conserva en el ASVat, 
Borghese s. III, 1244, £. 118. Desde la segunda mitad del s. XVI Francia se convirtió en 
la principal protectora de los católicos que vivían en territorio otomano, por encima 

venecianos y genoveses, cf. Ch. A. Frazee, Catholics and the Sultans. The Church 
and the Ottoman Empire, C.U.P., London-N. York 1983, 6755. 
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bispo Atanasio”. En la primera parte de la misma confiesan sentirse 
protegidos por él de los gentiles (i.e. turcos y hebreos) y malos cri- 
stianos, tanto ellos como sus hijos e iglesias. En la segunda se men- 
ciona el enfrentamiento que ha tenido con algunos de sus feligreses 
latinos, que lo mismo escriben a Roma para alabarlo que para deni- 
grarlo cuando no ha querido plegarse a sus deseos. Los firmantes de 
la carta afirman que Rendi ha cumplido la legalidad de la Iglesia y 
que ha protegido a muchos cristianos de los turcos, y que por ello 
han querido salir en su defensa al tener noticia de las acusaciones 
vertidas contra él. Dicen que una ausencia suya de tan sólo dos meses 
supone ya un grave peligro de que muchas almas se pierdan, porque 
ellos no saben cómo tratar a los turcos y Rendi sí. Piden finalmente a 
Sta. Severina que ponga fin al enfrentamiento y se muestran confia- 
dos en que se resuelva, como se resolvieron los escándalos que hubo 
en otro tiempo en Quíos entre los latinos y su obispo. La carta lleva 
dos fechas, el 8.VIII.1599 tras el texto y el 29.XII.1600 tras la última 
firma de Sofiano Coniatis, probablemente porque en los meses tran- 
scurridos entre ambas Rendi se vio impedido una y otra vez para co- 
menzar un viaje que, como hemos visto, probablemente proyectaba 
hacer desde cinco años antes*?. 

$ 11. Apenas había regresado a Naxos cuando en los primeros 
meses de 1602 estalló un grave conflicto en Siros, una de sus diócesis 
sufragáneas, entre una parte de la feligresía y su obispo, el dominico 
Agostino Gisolfi?!. Esta isla era la única, entre todas las del Archipie- 
lago, de población de obediencia mayoritariamente romana, lo que le 
valía el sobrenombre de “isla del papa”??. Como consecuencia del en- 


79 M. Kraus (Л urcogr. 506) menciona a un Atanasio como metropolita de Paro- 
пажа (6 unponoAitng Mupovabiug 'Aduvácioc) entre los nombres de personajes ilustres 
del Helenismo contemporáneo que le remitió Stephan Gerlach entre los años 1575-78. 
La carta sinodal de 1590 por la que se ratifica la constitución del patriarcado de 
Moscú, sin embargo, la firma 6 Пароуч ас ‘lodoug (W. Regel, Analecta byzantino-rus- 
sica, Petropoli 1891, 85-91). No parece probable que este Atanasio sea el de Crusius. 


80 Rendi continuó como arzobispo de Paronaxia hasta su muerte, acaecida pro- 
bablemente en 1615. El 28 de enero del año siguiente Paulo V nombró sucesor suyo a 
Angelo Gozzadini (ASVat, Arch. cons., Acta misc. 38, 159%), que prestó juramento de 
fidelidad el 3 de febrero (ASVat, Misc. Arm. ХШ, 33, 144"). 

8l Agostino Gisolfi O.P. fue promovido al obispado de Siros el 23.1X.1592 por 
muerte de su predecesor Benedetto Scepti. Terminus ante quem de su fallecimiento es 
el nombramiento de su sucesor Giovanni Andrea Carga (30.VII.1607). Cf. Eubel- 
Gauchat, Hierarchia IV, 325. 

82 Sobre la iglesia latina cf. Eubel-Gauchat, Hierarchia 1, 467; II, 243; Ш, 305; IV, 
325; G. Hofmann, Vescovadi cattolici della Grecia. 111 Syros, OCA 112, Roma 1937; G. 
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frentamiento Gisolfi fue expulsado de la isla en marzo de ese año y 
tuvo que buscar refugio en Naxos. En vista de que no se alcanzaba un 
arreglo, meses después ambas partes decidieron recurrir a Roma 
para dirimir sus diferencias. Los “rebeldes” enviaron al notario Piero 
Guccino con una carta credencial expedida en Siros el 20 de julio y 
firmada por dos presbíteros, el vicario episcopal Andrea Peri y el ca- 
pellán Miguel Guccino, y dos seglares, el propio Piero Guccino y el 
vicenotario Giorgio Guccino, en la que piden al papa que reciba pa- 
ternalmente a su enviado y lo atienda con solicitud, porque tiene toda 
su autoridad para lo que le va a exponer y pedir83. Las acusaciones 
que los “rebeldes” hacían a su obispo las conocemos por una larga 
carta al papa de la misma fecha, traída por Guccino. En ella afirman 
que la escandalosa conducta de su obispo dura ya nueve años y que, 
a pesar de las humildes y fraternales amonestaciones que le han 
hecho y que siempre ha acogido con propósitos de enmienda, la 
situación ha ido empeorando hasta el momento presente, en el que 
no les ha quedado más remedio que enviarlo a Naxos “con amor 
filial” para evitar males mayores, entre ellos el que muchos latinos 
abandonen su rito y se pasen a la iglesia griega. Las acusaciones se 
centran en cuatro capítulos: incumplimiento o cumplimiento de- 
fectuoso de su obligaciones litúrgicas, público concubinato, traición 
abierta de cristianos ante las autoridades turcas y sodomía. Entre los 
testimonios recolectados predominan los apellidos Guccino y Russo 
y, en menor medida, Damofili, Daponte y Damiraglia®*. Al llegar а 
Roma, Guccino se presentó al cardenal S. Jorge y éste le introdujo 
ante el papa, que le dio un entretenimiento para su estancia en la 
ciudad®>, La disputa fue remitida para su estudio а la Congregación 
general para los obispos y al cardenal Aldobrandini3‘, protector de 


Fedalto, La chiesa latina IX, 214-215; M. Le Quien, Oriens Christianus III, 865-868, 
recoge nombres de obispos de Siros (Andrea Carga, Domenico Marengo) bajo el obis- 
pado de Esciros. La confusión Syros ó Syra (Xópoc)/Scyros (Exüpoc) es muy frecuente 
en los textos de la época. Para la iglesia griega, cf. G. Fedalto, Hierarchia 1, 522; Le 
Quien, Oriens Christianus ЇЇ, coll. 167-168. 

83 ASVat, Borghese s. Ш, 110%, f. 388", 


84 Los capítulos de quejas fueron traducidos del griego al italiano por Giorgio 
Guccino en nombre del capitán y procuradores de Siros, ibid. ff. 392-397". 


i 85 Papel dirigido a Aldobrandini con la carta del obispo de Siros del 10 de agosto, 
ibid. f. 383. 


86 Pietro Aldobrandini, sobrino de Clemente VIII (Ippolito Aldobrandini, pontifi- 
cado 1592-1605), cardenal desde 1593 y secretario de estado para los asuntos de Fran- 
cia, España y Saboya. 
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Grecia. Los “rebeldes” pedían el envío del obispo de Tenos como visi- 
tador apostólico, del que dicen que es teólogo y conocedor de su len- 
gua y que hará el encargo con caridad?”. 

§ 12. Por su parte, el obispo expulsado dirigió al cardenal Aldo- 
brandini a través de monseñor Agucchi? una carta fechada en Naxos 
el 10 de agosto (doc. n° 6). En otro papel enviado por el mismo con- 
ducto se habla de un viaje del arzobispo de Naxos a Roma para in- 
formar del estado de sus obispados, en especial del de Siros. Es evi- 
dente que Rendi, como arzobispo, se vería obligado a intervenir en el 
conflicto, pero es más dudoso que se desplazara de nuevo a Roma 
apenas un año después de su viaje anterior (a no ser que éste, final- 
mente, tampoco tuviera lugar en 1601). En el mencionado papel se 
critica severamente el comportamiento de algunos cristianos que de 
tales sólo tienen el nombre, ya que violan la jurisdicción eclesiástica 
y se atreven a meter mano en los sacramentos, haciendo y desha- 
ciendo matrimonios, permitiendo la celebración de la misa cuando 
les parece y poniendo en general todo tipo de trabas a su administra- 
ción. Para terminar se pide a Aldobrandini que interceda ante el papa 
por el obispo de Siros, para que no prevalezcan las calumnias de sus 
adversarios sobre su inocencia, y que haga una demostración ejem- 
plarizante de su autoridad?°. En otra relación del cardenal “Angone”% 
encontramos diversas consideraciones sobre el conflicto. Si la isla 
estuviera bajo el dominio de un príncipe cristiano, en primer lugar 


87 Papel sin fecha dirigido al cardenal de Florencia, ibid. f. 375. El obispo de Tenos 
era Giorgio Perpignano, elegido el 14.X1.1594 (Eubel-Gauchat, Hierarchia 1V, 337). El 
cardenal de Florencia es Alejandro Medici, arzobispo de la ciudad desde enero de 
1574 y promovido al cardenalato por Gregorio XIII el 12.XII.1583. Tras la muerte de 
Clemente VIII fue elegido papa con el nombre de León XI (1.1V.1605), pero sólo 
estuvo 26 días al frente de la Iglesia (+27.1V.1605), cf. Eubel-Gauchat, Hierarchia III, 
47, п. 17. 


88 Puede tratarse de Giovanni Battista Agucchi (1570-1632), canónigo de la cate- 
dral de Piacenza que en 1596 entró al servicio del cardenal secretario de estado Pietro 
Aldobrandini, de cuya correspondencia diplomática se encargaba (cf. Dizion. Biogr. 
degli italiani, s.v.), o, quizás mejor, de Girolamo Agucchi, protonotario apostólico y 
secretario de la Sacra Congregación para los Obispos y Regulares (1600-1604), que 
fue promovido al cardenalato con el título de S. Pedro ad vincula por Clemente VIII el 
17.1X.1603 y murió en la curia el 27.1V.1605 (Eubel-Gauchat, Hierarchia IV, 8, n.48). 


89 Ibid. ff. 3771379". 


% Probablemente se trata del cardenal presbítero del título “Sta. María in Agone”. 
Ahora bien, entre el 30 de agosto de 1600, cuando su titular Antonio María Gallo pasó 
al título cardenalicio de S. Práxedes, y el nombramiento de Jacob Davy du Perron 
(17.1.1605), parece que aquél estuvo vacante (Eubel-Gauchat, Hierarchia IH, 59 y IV, 
39). Quizás sea Gallo, designado aún con este título, el autor del informe. 
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habría que obligar a sus habitantes — dice — a readmitir a su obispo, 
pero ya que no es así quizás sea mejor olvidarse de ello y examinar la 
veracidad de las acusaciones que se formulan contra él. Son graves, 
sin duda, pero las hacen laicos y gente sin autoridad. En su opinión 
no debe hacerse venir al obispo a Roma, sino enviar a un visitador, 
labor para la que los “rebeldes” solicitaban al obispo de Tenos, como 
hemos visto, y recusaban al de Naxos. Por lo que hace al pago de la 
visita, se remite a la decisión que tome la comisión, pero recuerda 
que en casos semejantes anteriores todos los gastos habían corrido de 
parte de quien la solicitaba”. Por otro papel dirigido también a Aldo- 
brandini sabemos que la Congregación finalmente decidió enviar a 
un visitador, con la recomendación de que no fuera el obispo de 
Tenos, por haberse sabido por muchos indicios que era enemigo del 
depuesto de Siros”. Éste volvió a enviar a Aldobrandini una nueva 
carta fechada en Naxos el 16 de septiembre, de contenido casi idénti- 
co a la de agosto”, mientras que los “rebeldes” escribían al papa el 26 
de noviembre. Sin entrar en tantos detalles como en la carta anterior, 
repasan de forma genérica los escándalos de su obispo, su expulsión 
para evitar desórdenes y el viaje de Guccino para solicitar el envío de 
un visitador, encargo para el que una vez más sugieren al obispo de 
Tenos?^*. El resultado final de la controversia me es desconocido, ya 
que la documentación del legajo que comento nada dice al respecto. 
A juzgar por un papel sin firma dirigido a Aldobrandini y que no 
puede ser más que de Piero Guccino, parece que éste salió satisfecho 
de Roma hacia Venecia para embarcarse con dirección al Archipié- 
lago, tras haber obtenido del papa y de Aldobrandini, además del 
mencionado sustento, todas las gracias pedidas”. No es fácil deter- 
minar cuáles fueron éstas, pero es casi seguro que no pasarían de la 
promesa de enviar, como se solicitaba, un visitador, quizás ni el obis- 
po de Tenos que pedían ni el arzobispo de Naxos al que recusaban. 
En cualquier caso, Gisolfi continuó como obispo de la isla basta su 
muerte, sucedida antes del nombramiento de su sucesor Giovanni 
Andrea Carga el 13 de julio de 1607. Éste, que murió mártir el 16 de 





?! Ibid. f. 376. 
2 Ibid. f. 382. 


93 Ibid. ff. 440"-441%. Un resumen de los puntos principales de fricción entre el 


Obispo y sus acusadores, elaborado a partir de esta carta o de la de agosto, está en el 
Е 389, 


94 Ibid. f. 391. 
95 Ibid. f. 4391, 
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octubre de 1617 a manos del general de la armada turca Alí Pachá, 
introdujo drásticas reformas en su diócesis, al parecer por los abusos 
que habían penetrado en ella y alcanzado incluso al clero%. Las 
quejas sobre el escaso nivel moral de los sacerdotes aún las encon- 
tramos años después en el informe del visitador Pietro de Marchis de 
1624 y en una carta de otro obispo de Siros, Domenico Marengo, de 
1630”. A juzgar por la unanimidad de estos testimonios posteriores, 
contrarios precisamente a algunos de los más significados adversa- 
rios del obispo Gisolfi, es probable que la visita, si la hubo, se resol- 
viera a su favor. 


Quios 


§ 13. Los dos últimos documentos que edito estan relacionados 
con las tribulaciones religiosas que hubo en Quios tras la conquista 
de la isla por Pialí Pacha (1566). La existencia de una iglesia local 
organizada nos es conocida con seguridad al menos desde el $. V?8, 
Dentro de la provincia de las Cíclades, el obispado de Quíos aparece 
subordinado a la metrópolis de Rodas desde la notitia más antigua de 
la iglesia de Constantinopla, la del Ps. Epifanes®. Esta situación se 
mantiene inalterada durante siete siglos, hasta la conquista de Rodas, 
su metrópolis, por los caballeros de la Orden de S. Juan de Jerusalén 
(1309)!%, Tras un breve periodo de dependencia de la metrópolis de 
Esmirna, Andrónico Ш Paleólogo (1328-41) elevó la iglesia de Quíos 
a la dignidad metropolitana sin sedes sufragáneas, situación que 


96 Cf. S. Petridis, “Le vénérable Jean-André Carga, évèque latin de Syra”, ROC 5 
(1900) 407-422; V. Grumel, DHGE XI, coll. 1025-26. 


27 G. Hofmamn, Vescovadi. 111 Syros 43-46, edita el informe de de Marchis, si bien 
con omisión de estas quejas. La carta de Marengo se conserva en el ASVat, Borghese 
s. I, 469-474, ff. 2531-257". 


98 Quíos aparece ya, entre las sufragäneas de Rodas, en algunas listas latinas del 
concilio de Éfeso del 431 (E. Gerland - V. Laurent, Corpus 1, 1, 90) y, posteriormente, 
en el concilio de Calcedonia (451), cuyas actas firma el obispo Trifón (R. Schieffer, 
Index generalis ТЇЇ, s.v. Chius). Una supuesta mención anterior en el concilio de Nicea 
(325) es puesta en duda, cf. infra Janin. Sobre la iglesia de Quíos en general puede 
consultarse M. Le Quien, Oriens Christianus I, coll. 931-934; III, coll. 1061-1067; 
Eubel-Gauchat, Hierarchia I, 184-185; II, 126; HI, 165; IV, 149; R. Janin, DHGE XII, 
coll. 743-746; V. Laurent, Sceaux..., 534-535; G. Fedalto, Hierarchia 1, 208-210; La 
chiesa latina 1, 76-77. 


22 Darrouzès, Notitiae 1.427. 
100 Ibid. 2.496; 3.566; 4.445; 7.605; 9.475; 10.564; 13.615. 
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mantuvo hasta época turca'. Por otro lado, tras la conquista de la 
isla por los genoveses en el 1346 se introdujo la jerarquía latina de- 
pendiente de Roma. Desde entonces hasta la conquista otomana 
conocemos los nombres de 14 obispos latinos!'?, mientras que los 
metropolitas griegos sólo fueron autorizados a permanecer en la isla 
de forma esporádica, al parecer después de que uno de ellos se viera 
implicado en una conjura contra los “mahonesi” (cf. infra), que éstos 
aprovecharon para intentar suprimir la jerarquía griega o, al menos, 
para dificultar sus movimientos!®. Parece que las relaciones entre las 
comunidades griega y latina no eran malas en el ámbito religioso, 
salvo en contadas ocasiones. Se ha hecho famosa la narración de esta 
buena relación que hace León Alacio, originario de la isla y vicario 
entre 1615-1616 con el obispo Marco Giustiniani!%. Alacio se detiene 
de forma especial en el trato distinto que los griegos dan a los latinos 
y a los sospechosos de calvinismo. Mientras estos últimos son recha- 
zados, no tienen inconveniente en enviar a sus hijos a Roma u otras 
provincias latinas ut litteris imbuantur et doctrinam veram hauriant: 
qui postea perdocti et in Graeciam reversi maxima apud omnes sunt in 
existimatione, quibus a graecis episcopis facultas fit ut quam didicerunt 
doctrinam alios doceant et palam populo annuntient!®. Aun asi, la ha- 


101 F, Dólger, Regesten, n° 2677; Darrouzès, Notitiae 17.120; 18.152; 19.106; 20.47 
(29); 21.72. 


102 Le Quien, Oriens Christianus III, 1061-1064; Eubel-Gauchat, Hierarchia I, 184- 
185; II, 126; III, 165; С. Fedalto, La chiesa latina 76-77. Ph. Р. Argenti, Diplomatic 
Archive of Chios 1577-1841 11, Cambridge 1954, 805-834 y 838-846 publica dos rela- 
ciones anónimas de los obispos de Quíos hasta el s. XVII, en las que se incluyen datos 
de su biografía e información sobre la iglesia latina de la isla y los hechos más rele- 
vantes de la misma. Cf. del mismo The Religious Minorities of Chios. Jews and Roman 
Catholics, Cambridge 1970; N. Croussoulidis, “Les origines de l’église latine de Chio et 
les différentes listes de ses évêques”, Kaypovouia 9 (Salónica 1977) 338-369; Biblio- 
graphie de l'église latine de Chio, Salónica 1979. Sobre la iglesia católica durante la 
dominación turca, cf. С. Hofmann, Vescovadi cattolici della Grecia. 1 Chios, OCA 34, 
Roma 1934, 7-162. 


103 Ph. P. Argenti, The Occupation of Chios by the Genoese 1346-1566, I, Cambridge 
1958, 651-658. 


104 De ecclesiae occidentalis atque orientalis perpetua consensione, Ш, Coloniae 
Agrippinae 1648, col. 1059ss: graeci etiam ipsi ut plurimum in iisdem regionibus latini 
nominis amantissimi, quae latinorum sunt fovent et animo deosculantur, summique 
Romani Pontificis maiestatem venerantur, et promiscue cum latinis, quemadmodum la- 
tini cum graecis, in ecclesiis utriusque ritus sacra audiunt, officia celebrant neque a mu- 
tuis matrimoniis abhorrent. 


105 р. Allatius, loc. cit. Sobre los alumnos quiotas del Colegio griego de $. Atana- 
sio, cf. Th. Papadopulos, “AiyuoreAuyîta patai тоб £v ‘Poun Ppovuornpiov тоб dyíov 
'Aduvaciov”, Erer. Eraip. Kuxd. Медет. 8 (1969-70) 484-566 (de 168 estudiantes inventaria- 
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bitual convivencia pacífica se veía en ocasiones alterada por enfren- 
tamientos de mayor o menor entidad, bien entre ambas comunida- 
des, bien en el seno de alguna de ellas. Los dos documentos que aquí 
edito son buena muestra de estos conflictos. 

§ 14. El primero (doc. n° 7) es copia de una carta del patriarca 
ecuménico Jeremías II Trano al clero de Quíos, por la que libra del 
vínculo matrimonial a una mujer que, al parecer, había sido obligada 
por sus hermanos a casarse con un latino. Ésta había decidido, 
ahora, no convivir más con su “heterodoxo” esposo y buscarse otro 
“ortodoxo”, por lo que el patriarca ordena al clero que se lo permita 
so pena de suspensión a divinis y excomunión, porque el matrimonio 
latino no tiene validez para la iglesia griega. La carta, que hemos 
conservado en sendas copias del notario y canciller de la curia epi- 
scopal latina de Quíos, Stephanus de Portu, para el cardenal Sirleto y 
para el papa, no está fechada, pero en la copia para el papa se dice 
que fue hecha el 15 de enero de 1583, por lo que el original no debe 
de ser muy anterior!06, El matrimonio mixto era objeto de atención у 
vigilancia preferentes por parte de las dos iglesias. Ambas lo acepta- 
ban, pero a condición de que el bautizado se mantuviera fiel a su 
iglesia y se esforzara por atraer a ella a su “heterodoxo” cónyuge. Así 
lo leemos, por ejemplo, en algunas actas de las reuniones de la 2* fase 
(1593-95) de actividad de la Congregación para la reforma de los 
griegos, a preguntas de ordinarios que en sus diócesis tenían pobla- 
ciones cristianas de ambos ritos!”. Además, si nos guiamos por el 
testimonio del arzobispo de Messina Antonio Lombardi (1585-1597) y 
lo generalizamos, en los matrimonios mixtos la capacidad de arrastre 


dos, 114 de Quíos). Z. N. Tsirpanlis, To élAnvixó Koddépio тйс Poyo каї ої paBntés tov 
(1576-1700), Salónica 1980, 158-159, ofrece la lista de quiotas del colegio. 


106 La primera está en el ASVat, Stato Principi 32, f. 475'/476"; la segunda, en la 
BAV, Vat. Gr. 2124, f. 8. 


107 Cf. C. Korolevskij, “L'istruzione di Clemente VIII Super aliquibus ritibus Grae- 
corum (1595) e le congregazioni per la riforma dei greci”, Bessarione 17 (1913) 344- 
365, 466-481. A modo de ejemplo, en la reunión celebrada el 31.111.1593 se trataron 
doce puntos dudosos sobre los griegos de Ancona. Al quinto, referente al matrimonio, 
se contesta: quoad quintum, non permittendam esse transmigrationem a latino ritu in 
ritum graecum; licere tamen Latino ducere uxores graecas, ut ad suum ritum tutiorem 
trahentur, ita Graeco ducere latinas, dum fidelis uxor maritum lucretur ad tutiorem 
ritum trahendo. En la primera reunión, del 10 de febrero, sobre este mismo punto se 
había decidido caute agendum circa matrimonia, et licet ritus graecus, si abusus non 
adsit, permittatur, tutius tamen ad latinum fiet transitus.... et qui a catholicismo ad 
schisma labuntur, [ut] corrigantur et puniantur, si coargui et convinci non potuerint. En 
diversas reuniones posteriores la congregación volvió sobre este mismo punto y siem- 
pre se decidió lo mismo. 
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del cónyuge de rito griego era casi siempre superior!%, Por otra parte, 
la indisolubilidad del vínculo matrimonial, universal para la iglesia 
romana, recibía dispensa en la griega en caso de adulterio'%. A toda 
esta confusión vino a poner fin la Perbrevis instructio super aliquibus 
ritibus Graecorum (1595) de Clemente VIII, que hizo suya la doctrina 
expresada por la Congregación en diversas reuniones’ ". 

También del lado latino conocemos en esta época resoluciones tan 
drásticas como la de la carta que edito. Ese mismo año de 1584 el 
obispo latino de Quíos Benedetto Garetto excomulgó a un feligrés por 
haberse casado por el rito griego!!!. Por otra parte, la dificultad de 
cumplir las normas eclesiásticas en lo que al grado de consanguini- 
dad se refiere daba origen a frecuentes abusos e irregularidades. Las 
constantes guerras, la piratería, las levas de población (la devshirme), 
etc., hacían que el elemento masculino en las islas fuera anormal- 
mente escaso. Ya a Buondelmonti a comienzos del $. XV le llamó la 
atención el gran número de mujeres solteras en Naxos, que explicaba 
no tanto por celo divino, como por la escasez de varones!!?. Además, 
la endogamia era tan fuerte que los obispos latinos se veían obligados 
una y otra vez a pedir dispensa para casos en cuarto e incluso tercer 
grado de consanguinidad, para evitar que sus fieles tomaran esposa 
griega y cambiaran de iglesia!?. Así, el mencionado Garetto en un 
par de cartas al papa y al cardenal de Como del 25 de octubre de 1579 
llama la atención sobre las numerosas irregularidades matrimoniales 
encontradas a su llegada a la isla: parejas en grado de consanguini- 
dad sin dispensa, matrimonios incestuosos, bigamia, incluso matri- 
monios celebrados “a la turca”. Según afirma, el linaje de los Giusti- 
niani está tan fuertemente entremezclado que casi no pueden casar- 


108 Korolevskij, art. cit., 469-470. 


109 Antonio Cauco, que fue arzobispo de Corfú, incluye el divorcio entre las que 
denomina “nuevas herejías” de los griegos de su tiempo en un informe que dirigió a 
Gregorio XIII, cf. A. Palmieri, “Per la storia delle recenti eresie dei greci”, Bessarione 
17, 1913 [366-375], 374. También la Congregación para la reforma de los griegos trató 
de esta cuestión en varias ocasiones, cf. Korolevskij, art. cit., 346, 359, 360, 

110 Cf. Peri, “Chiesa latina....”, 362. 

111 BAV, Cod. Ferraioli 61, f. 14. Benedetto Garetto fue promocionado al obispado 
de la isla el 30.1.1579 y permaneció en él hasta su muerte en 1597 (Eubel-Gauchat, 
Hierarchia III, 165). 

112 Е. Legrand, Description des iles..., 57-58. 

113 Cf. J. Krajcar, Cardinal Giulio A. Santoro 113 (petición det obispo de Santorini 
en la audiencia del 20.X11.1593), 162 (petición del obispo de Tenos, audiencia del 
20.VII.1601). 
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se, porque todos son parientes y no hay quien lo sea en grado supe- 
rior al cuarto!!*. Las dispensas que se piden a Roma tardan en llegar 
hasta tres y cuatro años, por lo que insta a que se ponga remedio a 
tan grave problema. Igualmente la carta del obispo de Siros que pu- 
blico (doc. n° 6) contiene varias referencias a las dificultades para 
encontrar esposa que originaba el alto grado de consanguinidad de la 
población latina de la isla, problema que algunos solucionaban, co- 
mo el del divorcio, casándose “a la griega”. Años después, en 1630, el 
obispo de Siros Domenico Marengo (cf. supra) en una carta al secre- 
tario de la Propaganda, monseñor Ingoli, menciona dos casos proble- 
máticos matrimoniales. En uno, un latino que había convivido y 
tenido hijos con una muchacha bajo promesa de que la tomaría por 
esposa, la abandonó para casarse con otra. Ante la negativa del 
obispo a bendecir la unión, por denuncia de engaño de la primera, se 
fueron a Paros para que los casara el padre Francesco Roza, del que 
se dice que es persona poco juiciosa. El segundo caso es el de Raffo 
Varthaliti, natural de la isla, que tras ocho años de estancia con su 
mujer en Quíos tuvo que regresar por negocios a Siros, ausencia que 
aquélla aprovechó para juntarse con un turco y escribir a su marido 
diciéndole que no hacía falta que regresara y que se buscara también 
él una mujer. Así lo hizo Varthaliti, que desposó a una latina de Siros, 
pero ante la negativa del obispo a legalizar el matrimonio se fue a 
Paros y se casó a la griega!!5. En resumen, la existencia de dos 
iglesias y las peculiaridades de la población de las islas hacían que 
episodios como éstos no fueran infrecuentes. 

$ 15. El segundo documento (n° 8), fechado el 12 de octubre de 
1617, es una carta de los diputados del común (ônuoyépovtes) griegos 
de Quíos en la que piden que se ponga fin a los enfrentamientos exis- 
tentes en el seno de la comunidad latina por los efectos negativos que 
tienen sobre todos los cristianos de la isla. A pesar de que ya había 
transcurrido medio siglo desde la conquista turca (1566), las luchas 
entre "mahoneses" y "burgueses" no sólo no se habían acallado, sino 
que incluso eran más enconadas que nunca!', E] golpe de mano con- 


114 ASVat, Borghese s. IV, 281A, ff. 5"‘/10' (carta al papa) y 6/9" (carta a 
Como). Los ff. 7* y 8" contienen sendas copias de una relación de 13 matrimonios con- 
traídos en 3" y 4° grado. 

115 ASVat, Borghese 5.1, 469-474, ff. 253"-257", 

116 Al año siguiente de la conquista de la isla por los genoveses (1346), los propie- 
tarios de las naves que participaron en ella obtuvieron de la Sefioría la propiedad y 
dominio ütil de las tierras, mientras que ésta se reservaba la soberanía y jurisdicción 
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tra la isla de las galeras de S. Esteban de Florencia en mayo de 1599 
vino a agravar la situación de la población cristiana, que fue expul- 
sada del castro por sospechas de connivencia con los asaltantes!!7, 
Los diputados del común (dos griegos y dos latinos) escribieron el 16 
de ese mes sendas cartas al papa Clemente VIII, al cardenal Giulio A. 
Santoro y a la Propaganda, en las que relatan el asalto a la isla y sus 
efectos negativos y solicitan se inste al duque de Toscana, al Gran 
Maestre de Malta y a los demás príncipes cristianos a no acometer 
semejantes empresas de castigo, porque son ellos quienes luego su- 
fren las represalias!!5. Los documentos fueron vistos en la reunión 
celebrada el 20 de septiembre de ese año por el consejo de la Propa- 
ganda, que decidió recomendar al papa el envío de sendos breves al 
duque de Toscana, al Gran Maestre de Malta y al virrey de Sicilia, 
para que evitaran afligir a los súbditos cristianos de la Puerta con 
semejantes acciones armadas. Entre las consecuencias que tuvo la 
expulsión del castro está el origen de la disputa que motivó el envío 
de la carta que publico. En efecto, la hermandad de los disciplinan- 
tes, una de las más ricas e influyentes de la isla, perdió en 1613 su 
lugar de reunión, la iglesia de Sta. María del Castello, llamada tam- 
bién “de los disciplinantes”. La cofradía se trasladó entonces a la igle- 
sia griega de S. Jorge Serapio ("Ayios Fepyios Espóreroc), cuyos pro- 
curadores aceptaron que fuera rebautizada con el nombre de “Sta. 
María de los disciplinantes”!!?. Pues bien, coincidiendo con el trasla- 
do el obispo Marco Giustiniani!” al parecer dio una nueva redacción 


sobre todo el territorio, y la propiedad y dominio del castillo de Quíos. Este acuerdo 
fue la piedra fundacional de la “Mahona”, que englobaba a la nobleza terrateniente de 
la isla. A finales del s. XIV sus integrantes adoptaron, casi unánimemente, el gentilicio 
“Giustiniani”, El otro grupo mencionado, los “borghesi”, toma su denominación de los 
“borghi”, los distritos de la ciudad que quedaban fuera de las murallas del castro. No 
era un grupo social homogéneo, sino que incluía, junto a latinos, a griegos y judíos. 
Su vínculo común era probablemente el de ser propietarios o, quizás, estar censados 
en Quíos. Los “burgueses” estaban bajo jurisdicción y administración directa de 
Génova. Sobre todo ello cf. Argenti, The Occupation... 1, 106ss, 582ss. 

117 Cf. Ph. P. Argenti, The Expedition of the Florentines to Chios (1599) Described in 
Contemporary Reports and Military Dispatches, London 1934. 

113 Las cartas, conservadas en el ASVat, AA. Arm. I-XVIII, n° 1725, fueron publica- 
das por Argenti, Diplomatic Archive ЇЇ, 850-856. 

11? El acta de rededicación, conservada en la BAV, Barb. Lat. 3210, ff. 117"-118", 
fue publicada por Argenti, Diplomatic Archive II, 836-837. Sobre la hermandad, cf. 
Argenti, The Occupation... 1, 55555, y Religious Minorities, 219ss. 

120 Marco Giustiniani O.P fue elegido obispo latino de la 'isla, a propuesta del 
cardenal Aldobrandini y por renuncia de su antecesor Geronimo Giustiniani, en el 
consistorio secreto celebrado en S. Pedro el 31.V.1604 (ASVat, Arch. cons., Acta misc. 
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a los estatutos de la comunidad, en la que se incluyó una disposición 
(que él decía ser tradicional) por la que el prior de la misma debía ser 
siempre un “mahonés”. La medida originó una agria disputa entre los 
Giustiniani (“mahoneses”) y sus rivales los “burgueses”, en la que se 
vieron implicadas también las órdenes religiosas de la isla (jesuitas y 
dominicos frente a franciscanos y el obispo) y que alcanzó su cénit 
durante el vicariato de Alacio (1615-16), quien en su correspondencia 
desde la isla alerta sobre el peligro de infiltración de doctrinas lute- 
ranas y calvinistas, probablemente sin más fundamento que el de 
cargar algo las tintas contra sus rivales!?!, 

8 16. A consecuencia del enfrentamiento los “burgueses” decidie- 
ron no tener ninguna relación con los “mahoneses”, ni siquiera en las 
hermandades. El nuevo estatuto de los disciplinantes de 1614 confe- 
ría a éstos un status privilegiado que aquéllos no estaban dispuestos a 
aceptar, por lo que, como ni querían ser sus siervos mi provocar 
escándalos y enfrentamientos dentro de la cofradía, decidieron darse 
de baja y reunirse en la del Sto. Rosario de los dominicos, por tener 
ésta concedido el privilegio de enterrar a sus muertos, de tal forma 
que ni siquiera en este trance tuvieran que acudir al obispo. Pero los 
“burgueses” no lograron su deseo de evitar toda polémica y la segre- 
gación derivó en un fuerte enfrentamiento en el año 1617!22, Éste 
comenzó al poco de producirse la escisión, cuando el vicario general 
de la provincia dominica de Turquía, fray Giovanni Battista Turola, 
viendo que los descontentos antes se harían enterrar “a la griega” que 
permitir ser enterrados por la cofradía de la que habían salido, para 
evitar el escándalo que hubiera supuesto su abandono de la iglesia 
latina les concedió, conforme a la bula de Pio V Inter desiderabilia 
cordis nostri (29,VI.1569), licencia para vestir el hábito del Sto. Rosa- 
rio y enterrarse como miembros de la hermandad. Pensaba que el 
obispo, que durante 42 años había pertenecido a la orden dominica, 
no se opondría, pero se equivocó. Según afirma en un informe remi- 
tido al papa, pesó más en éste su condición de Giustiniani (“maho- 
nés”) que la de hermano de Sto. Domingo, y comenzó a perseguir a la 


37, ff. 210/211) y fue consagrado el 11 del mes siguiente (ASVat, Misc. Arm. XIII, 33, 
f. 116"). Cuando se produjo el conflicto de 1617 tenía, según las fuentes del mismo (cf. 
infra), 67 años. Permaneció en el cargo hasta su muerte en 1640, ya nonagenario. Cf. 
también Eubel-Gauchat, Hierarchia IV, 149. 


121 La correspondencia de Alacio se conserva en la BAV, Barb. Lat. 3065 y 3090. 
Argenti, Religious Minorities, 242ss, reconstruye con detalle el conflicto, 

122 La documentación utilizada de aquí al final está en el ASVat, Borghese 5.1, 
705B. 
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hermandad del Rosario. El obispo envió un pliego de acusaciones al 
padre general de la orden en Roma, que mandó a la isla un visitador 
que no encontró nada de cierto en ellas. A pesar de ello, Marco 
Giustiniani viajó en persona a Roma en 1616 y obtuvo de la Sacra 
Congregación para los Obispos y Regulares un decreto por el que se 
prohibía usar el hábito sin permiso del ordinario del lugar. Inmedia- 
tamente, los cofrades amenazaron con pasarse al rito griego si no se 
les permitía vestirlo conforme a la bula de Pio V, por lo que a Turola 
no le quedó más remedio que viajar a Quíos para entrevistarse con el 
obispo e intentar convencerle de lo erróneo de su postura. Llegó a la 
isla el 29 de junio de 1617 y tres días después lo hacía Giustiniani 
procedente de Roma. En la conversación aquél esgrimió argumentos 
jurídicos, como que un decreto de una Congregación no anulaba una 
bula anterior, pero también le habló de la conveniencia de dejar prac- 
ticar sus devociones a los cristianos de la isla, visto el deterioro pro- 
gresivo que en ella estaba sufriendo la cristiandad y el aumento para- 
lelo de los turcos. Le mencionó, además, la amenaza de los cofrades 
de pasarse al rito griego, a lo que Giustiniani le respondió que nada le 
importaba si se hacían griegos, turcos, herejes o judíos, pero que no 
llevaran el hábito, respuesta que Turola en su informe apostilla con 
un “noti Sua Santitá la charitá di prelato e pastore”. La oposición del 
obispo alcanzó su punto álgido en la muerte y entierro de Francesco 
Pignone. Éste había dejado dicho que quería ser enterrado con el 
hábito del Sto. Rosario y en la sepultura de la cofradía, a la que dejó 
todos sus bienes. Enterado el obispo, amenazó con privarle de la se- 
pultura eclesiástica si no cambiaba el testamento, y tanto llegó a pre- 
sionarle a través de su vicario, que Pignone murió sin la extremaun- 
ción. El 2 de septiembre de ese año, cuando la cofradía y todo el pue- 
blo estaba reunido en la iglesia de los dominicos para su sepelio, 
llegó un jenízaro del cadí con un sacerdote del obispo y se llevó a los 
seis dominicos ante el juez turco. La hábil defensa que en nombre de 
sus compañeros hizo el vicario del convento Paolo Pucciarelli!2, y el 
apoyo de los diputados del común no sólo los salvaron del castigo, 
sino que sirvieron para que se les confirmara la licencia de sepultura 
según la antigua usanza. Sin embargo, a punto estuvo el cadí de de- 
cretar la prohibición de portar la cruz en procesiones y entierros, tal 





123 Paolo Pucciarelli O.P. fue posteriormente promovido al obispado de Andros 
(7.V.1621), del que fue titular hasta su muerte, anterior al nombramiento de su suce- 
sor Alberto Aliprandi el 28.1V.1631 (cf. Le Quien, Oriens Chrisfianus Ш, coll. 864-5 y 
Eubel-Gauchat, Hierarchia IV, 83). 
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como estaba prohibido en el resto del Imperio, a pesar del privilegio 
especial que tenían los habitantes de la isla. Finalmente, una canti- 
dad suficiente de dinero pudo vencer su resistencia en este punto. A 
pesar del fallo en su contra!?, el obispo y sus sacerdotes continuaron 
presionando a los moribundos para que no pidieran el entierro en el 
hábito del Rosario, bajo amenaza de declararlos obstinados e impeni- 
tentes y no administrarles los últimos sacramentos. De hecho, así lo 
hizo el 24 de septiembre con Giovanni Ottaviano, que para recibirlos 
tuvo que recurrir al mencionado Pucciarelli. Nada más enterarse de 
que éste se los había administrado, el obispo publicó contra él un 
edicto por el que lo suspendía de la predicación, confesión y celebra- 
ción de la misa (esto último, excepto en su iglesia) y decretaba la ex- 
comunión en caso de transgresión del mismo. Pero Pucciarelli no se 
arredró y envió al obispo una respuesta a su edicto (30.IX.1617), de la 
que conservamos la copia que envió a Roma!?5. En ella rechaza su 
potestad para suspenderle y le echa en cara su actuación. La respues- 
ta es pormenorizada, las acusaciones de Pucciarelli son francas, 
abiertas, sin medias tintas, y nos dan una idea cabal del grado de en- 
cono al que había llegado la disputa. A Roma llegó también una carta 
al papa fechada el 15 de octubre y firmada por 57 quiotas, en la que 
relatan los enfrentamientos con su obispo y solicitan el envío de un 
visitador o que se les señale un metropolita al que poder acudir con 
sus quejas!?, También se mandó copia de la protesta que presentó 
Stamati Davia ante el obispo, después que éste hubiera prohibido a 
los hermanos de Sto. Domingo y S. Francisco dar sepultura eclesiás- 
tica a su padre por haber manifestado su deseo de enterrarse con el 
hábito de Sto. Domingo!?7. Finalmente, el vicario general de Constan- 
tinopla Giovanni Battista Turola y el vicario del convento de Quíos 
Paolo Pucciarelli enviaron los dos largos informes que me han 
servido de base para la reconstrucción de los hechos!?8. 

Aunque doctrinal y jurídicamente ajenos a la disputa, los griegos 
de la isla se vieron indirectamente afectados por las disensiones en la 
comunidad latina, en especial cuando el cadí estuvo a punto de 
prohibir a todos el empleo de la cruz procesional. Así que, nada más 
verse libres de esta amenaza, enviaron a sus diputados al obispo para 


124 Copia de la sentencia, en turco y en traducción italiana, en el f. 137". 

125 Ff. 138-139", 

126 pf. 143""/149". 

127 Ff. 144'V/148Y. 

128 Conservados en los ff. 131"-135" y 145-147" (15.X.1617) respectivamente. 
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decirle que, si las disputas no terminaban, lo expulsarían de la isla y 
darían cuenta al papa. Giustiniani no tuvo más remedio que pedirles 
perdón y prometerles que no volvería a suceder nada parecido. Poco 
después, sin embargo, llegó el caso de Giovanni Ottaviano (cf. supra), 
por lo que finalmente decidieron escribir a Paulo V el documento que 
publico. La carta, escrita con pulcritud, está firmada por los dos di- 
putados griegos del común Jorge Comneno y Juan Andrés Buro. Co- 
mienzan recalcando el convencimiento que tienen de su obligación, 
como procuradores de la isla, de informar al papa de este asunto, 
pues ya han transcurrido tres años (i.e. desde 1614) desde que co- 
menzaron las disputas entre “mahoneses” y “burgueses” a propósito 
de las hermandades, que el obispo latino (del que expresan un juicio 
poco favorable) ha tratado con descuido. Mencionan su viaje a Roma 
y la alegría que tuvieron a su regreso porque, aunque ajenos al en- 
frentamiento, pensaban que su presencia serenaría los ánimos. No 
tardaron, sin embargo, en percatarse de su error. Cuentan lo suce- 
dido en el entierro de Francesco Pignone, la acusación y defensa ante 
el cadí, el dinero que tuvieron que pagarle, las amenazas de éste de 
prohibir sacar las cruces procesionales, su conversación con el obis- 
po y las promesas vanas de éste, etc., tal como hemos visto. Final- 
mente, piden al papa que disponga en todo este asunto lo que crea 
conveniente, antes de que las disputas terminen con la destrucción de 
la ciudad por los turcos y antes de que el pueblo se levante y expulse 
al obispo para oprobio suyo. La disputa terminó con un indulto de 
Paulo V en 1620 por el que autorizaba a la hermandad del Sto. Rosa- 
rio el uso del hábito blanco!?°. 


DOC. N° 1 


[ASVat, AA. Arm. I-XVIH, n° 3556. Carta de Aloisio, 
arcipreste de Corfú, al papa Paulo III. Sin fecha. Original. Inédita.] 


Тф pakapiot(á)to Seoróta роу Поло tpit peyiotm ópxiepet, 'AXoitjog 
npwronon{n}ög róleos Kai уйсоо Керкорас, nan{n}Gco Гефруюс |? 6 
сок=А<А>іоо peta кої тоб Evayods Nuov KArpou Ev X(piox)à 7H O(E)O nuòv 
xaipeıv.| 

'Agiktat каї sic Пибс, pakapiótla)te dEonora, тү où Staßöntog grim, péya 
КАёос S5ixatoobvnc тара пбллюу qpépovoa,l &p A карта Fobnuev хариас 





122 Así lo afirma el obispo Pietro de Marchis en el informe de la visita apostólica 
Que hizo a la isla en agosto de 1623, publicado por G. Hofmann, Vescovadi. I Chios 43. 
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оролотобутЕс tÔ У(0тӣ)р! tuv Фу Пи dyadàv оїтос yéyovev’ où үйр na- 
peidev ибс 15 уособутос kai fon Aeutodopodvtas xoig yadetoîg, GAAG nav- 
zaxödev dnepeiôwov Nac, прос тоїс @ААо:с Kai тоїс соїс |6 apetaîc, kai avtt- 
Aaupavóuevog лаута Ex8pov Kata тїс dAnfeiag &лєүєїрбиєүоу @лєкроббато. 
ёс үйр тособтоу |? какїос HEV TPOKEKO@OTES, бс má” Hyetodai тї t&v kaAGv 
100 Aoınod toig @у(ӨрФл)о1с droAsdeipdear. dyeto үйр 18 ӧікоосоуп anern- 
Aapévn oikıp&g rap’ фу табтпу qu.eiobut Expfiv, tAcovetia Sé, їс тб босїатоу 
оо’ dv 19 ‘Inrokpürns o тўс Xopeiag Têv 'AcxAnmiadóv про=Ейрхоу árodepa- 
nevoets, néons убсоо оботс холелотёрос |! кодбті xoi какодса nakapilstan, 
кої ei тїс Mn Karla, rap’ Hiv убу áve? Kai tébmae, кої табта коВЕруйтолс te 
I! обсі кої лоцёс: кАпро®єїсі te Kal npoxeipıodeion, oic кої uaddov ¿det тоб 
какой tò kaAóv ёакекрісдол. £nel Se |12 обто кака, феб, @ретйс brepioxvozv 
dc un Ópede, ó t&v ayadav ботйр кої tç йиєтёрас с(отт)ріос ктбєңФу оғ 
оїбу tiva |? ПабАоу dAXov росту одтой, Sievnvoydta toda @А[АДоос тй dpetàà 
kai diaonsipovta navraxod тйс брётйс tà 1! onéppata, ¿nel Stexwmdavice Kai 
бкєйос povovovxi dg ékeîvov edpev ёкАоүйс, toig motois xapılönevog En’ 
àval'?kAíoet Têv калу ёдорӣсото, пасом Hêv тікріау webdovs dnokhvtóue- 
vov toig Totipo Tv 116 Абуюу cov, соуістфута бё mv dAnderav dnepeiouaot 
KATOAATAOIC óc A ФИН кпроттел, el ye Ө(є0)с ¿ori xoi adm 1!? колб, tiva tÓv 
nomtov. Ду обтос Éxovoav @ктүкобтєс dc фдйсаутес Einonev Kai ўреїс̧, idod 
npoonAdonev 119 Seónevor kai où móppo тас raperàg ёакрбоу Éxovtec, тїс 
пара соб c(mmn)piag Tuxeiv oiönevor Adtknpévor móc ойу пара |? тоб 
roviepot(4)tov Керк0рас̧, kai toyomev aioin тоу. un Se катокуйопс oóoat, 
navayiót(a)te, odc aiypaAootat kai Auot 12 ¿v(Bpom)ivn SvorapúdektoL @кой 
кої HEXPL todde кататроҳоосіу, GAAG бюр9обоу оок бдакроті iketevovzac, |?! 
Kal trjv &vópóg adıklav Y xpfitar kai собй оок брӘ®с otcov @с dAvctteAf] Kai 
Ev dugotépots dripyovoav. un 122 үйр tig okys dnokeinetai twi акр13®с 
otoyatouévo un Aéyerv sidévar талт Kai bg avapaviov @5123кобредо; À où 
паутос̧ Eott Evviévat тобто, 6t1 TO @лоб1боивуоу ypvoiov пар’ ёкббтоо TOV 
ygwotovouuévov 124 iepéwv, ооу, түттоу бё kai TaAAG è кат ётос Aaupüvet and 
TE TOV EKKAnowdv kai TOV үйроу xoi TOV ĞAAMv,|5 iva un Kad’ ёкастоу Ayo, 
popoldoyía тїс £üvikr] кої сшоушкй, aioypoképôeta odk @лє1кбтос óvol?éuao- 
Bein; vai иу GvoupiofBntitOG kai Eott kai óvomúletal. тобтоо yapty, 
pakapıdt(a)te Séonota, trjv tod dikatov |7” акрВосбреуос оїресіу @л@АЛаёоу 
ибс êraX0ûç £v тобто бїакєїн&уоос, тоїс adtod ypapEvos xüpıoı Kai £v Hiv 
P? бес dc Kai Ev dAAoig eimdug padimg позу, EE Фу siot Kai oi t@v 
KEQOA<A>Hvov Kal Сакоу® у ієреїс, oi прос tò tobtwv dnmAAaxdaı (29 Kai тоу 
éavtav npwronan[r]äv крищу £v abtoic yvijotov ё0хйкасъ pov тобто пар” 
орду EniBopNtov &ЙмфбтЕс.30 Exeivov 68 oùk ópdGc лєрї тобтоу фроуобута 
Kal тоот прособф ҳрпибтоу yaipovta Sidagov tod Aoınod ий dótkeiv toda 
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оло xeipa, P! ei koi Adyov ÉuTAEGOV сокофаутіос Kai Aoıdopı@v (oic тёло1Өє) 
kad" fdv dyoviorws ¿Eevéyxo1, AMG TE рётрюу ду kai tò Xapicaodaı 
Seouévois naiv. "Eppwoo.| 

11 ТТалелубс протололӣс полос Kai vijoov Kepkópov kai xopeniokonoc 
Tod толоо. | 

2 Буф nanäg Te@pyıog kai oaKxed<A>iov полос Kepkópov. | 

3 F'Eyà nanäg Матдоїос 'PotónovAog kai ápxikAñotoc. | 

4 Eyó nanäg Гефруюс 6 Хлорйс Kai iepouviuov. | 

5 T'Eyò Гефруюс iepeds koi архшомбритс tò éxikAnv Mapkéon. | 

$7 'Eyó талёс Ompäg ò AdAovimg Eypawao. | 

7} Ey@ толёс NixdAaoc Bpaviavirnc. | 

8 L'Eyò nanäg Nucódaos ò Петрибис. | 

9 Eye палбс “Adoiliog BukAotng. | 

10 1"Eyà 'Avóp£ag ieped 6 ФАФрос votáptoc ypayas. | 

и P’Eyo талёс ТакоВос TCétepre. | 

12 EYO noxüc Ozódopos Maxpfi. | 

13 |’ Eye 'Avtóvios iepeds ò Exvpís. | 

14 F'Eyà iepedo NwóAaog 6 Хлорт. | 

15 F’Ey@ iepeds Галлбтбос tò ёлікАлу KovpBivos. | 

16 ’Eyo iepeds Гефруюс Ltoytévoc, | 

17 P’Ey® Zaxapiag ó Mepkodpr. | 

18 "Eyd Маркос iepeds о Melo<o>nv6. | 

19 +'Eyò nanäg Паб\ос © Medaxpuwós. | 

20 1"Eyó) nanäg `Аутфут ó Макртуубс. | 

[A tergo] T& naxapiwot(&)to addeven iiv | ёкро ápyiepel тф ‘Pounç.l 

"Еу ‘Pay. | Grece scriptae 1555. | 

Aloysius archipresbyter | Corcyrae.l Ad Paulum papam tertium | 
absque ulla data.l Conqueritur cum toto suo clero | de episcopo qui 
pro ordinaltionibus et sacramentis | pecuniam exigebat, non sine | 
labe simoniae.| Petit ut liberetur cum suis | ab hoc onere solutionis.! 


I, 9 обоцс ex odouv corr. | 14 скєдос Ékkoyfc, cf. Act. Ap. 9, 15 1 
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DOC. N° 2 


[ASVat, Instr. Misc. 4910, ff. 3'/4”. Copia de carta de 
Giovanni IV Crispo al cardenal Cornaro. 15.X.1563. Inédita] 


Ill(ustrissi)mo et r(everendissi)mo sig(no)r mio. 

Sono molti giorni passati che per un ser(vito)r n(ostr)o quale 
havemo ispedito [3 di qui per Venetia partito alli 21 d'agosto passato 
habbiamo |^ scritto et supplicata v(ostra) s(ignoria) ill(ustrissi)ma et 
all’ill(ustrissi)mo Crispo di fare caldiss(im)o 15 officio appresso 
N(ostro) S(igno)re perché ne faccia gratia di confirmarne S(ua) 
B(eatitudi)ne [6 quel dono et gr(ati)a che hanno havuto tutti gli ante- 
cessori n(ost)ri et noi |? anchora nel nominare nelle chiese del domi- 
nio n(ost)ro, et non consentire di levarne questa gr(ati)a quali li 
predecessori di S(ua) S(anti)tà l'Phanno concessa cosi largam(en)te et 
benignam(en)te all'autorità n(ost)ra.!? Però, con le altre n(ost)re 
l(ette)re scritte a v(ostra) s(ignoria) ill(ustrissi)ma et con le p(rese)nti 
anchora |! dimandiamo humil(men)te che ne sia confirmata, come 
cosa honesta |? in servitio d'Iddio et a benef(ici)o di queste povere 
chiese. Tel?stimonio n'é Dio, ill(ustrissi)mo et r(everendissi)mo 
sig(no)r mio, che noi non si movemo |"* per altro di domandar questo 
se non perché desideramo la conl'*servatione di queste chiese, le 
quali di continuo dal patriarca |'* constantinopolitano sono combat- 
tuti, ne si quieta mai di molel"starne ricercando col favor del Turco 
di sottomettere tutte ||? queste chiese et levarle dall'autorità del 
Sommo Pontefice |? Romano. Pur noi, al meglio si ha posuto, le 
havemo sempre diffese 129 con molta n(ost)ra spesa et conservate fin 
hora la maggior parte 13 di esse sotto l’autorità di quella San- 
tiss(im)a et Sacratiss(im)a Sede, non |? solam(en)te contro le forze di 
detto patriarca et d'ogn'altro, ma |} molto più contro la volontà di 
tutti questi popoli, che voleano l* soggioggarsi al detto patriarca greco 
scandalizzati da li 5 cattivi essempi di frati, quali prometto a v(ostra) 
s(ignoria) ill(ustrissi)ma avant’IfIddio sono stati la ruina di queste 
povere chiese et isole:!? hanno vendute la maggior parte dell'entrate 
et, per poter attenl*der all'ambitione per tornar in Italia alla corte, 
hanno seml°pre atteso di spogliar queste povere chiese ne mai hanno 
119 fatto benef(ici)o alcuno, com'è manifesto. Per questo et per molte 
|! altre cause noi siamo total(men)te deliberati, non volendo noi 
veder |? la tottal rovina di queste chiese et isole nostre, di non 
accettare |'3 più frati ne forestieri, ma persone del loco et nominate da 
noi,|'* acció si possa vivere con quiete et religione come commanda l!5 
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la N(ost)ra S(an)ta M(at)re Chiesa Romana. Per tanto supplicamo 
v(ostra) s(ignoria) |16 ill(ustrissi)ma con tutto l'animo, si degni con 
l'auttorità sua far che S(ua) I!” S(anti)tà libera noi et tutti questi popo- 
li da tanti affanni et dalle |? mani de mercenarii et persone scanda- 
lose, et ne dia cagione |!? di viver perpetuam(en)te con quiete sotto la 
sua santiss(im)a prottettione, |f ^! com'è l'animo n(ost)ro. Tornamo a 
raccommandare a v(ostra) s(ignoria) ill(ustrissi)ma |? il rever(endo) 
m(esser) pr(et)e Francesco Pisani n(ost)ro, accioché la s(ignoria) 
v(ostra) rev(erendissi)ma P lo nomina et proponga a S(ua) S(anti)ta 
come persona nominata da noi |^ et chiamata da tutti questi popoli 
per arcivescovo et pastore [5 delle anime n(ost)re, quale è canonico 
della detta chiesa n(ost)ra archiep(iscopa)le,l nato qua in Naxia no- 
bil(men)te et allevato, conosciuto di vita honestiss(im)a |’ et religiosa, 
ornato di boniss(im)i costumi et l(ette)re, amato da tutti (8 questi po- 
poli et riverito non solo da franchi, ma etiam da |? greci per suoi 
honesti et devoti comportamenti, quale S(ua) S(anti)tà |'? si degnerà 
per sua clementia confirmarlo et v(ostra) s(ignoria) ill(ustrissi)ma per 
|" amor mio ispedirlo più presto si potrà, si per levar ogni cativo |? 
pensiero al patriarca greco, come anche per benef(ici)o di queste |!? 
anime abbandonate già fa molti anni dal suo pastore, il che l'4 la 
p(rese)ntia sua apporterà infinito contento a noi et sodisfacion |!* 
grande a tutti questi popoli, et v(ostra) s(ignoria) r(everendissi)ma 
s'affaticherà volenl'étieri in quest'opera pia, che tutto sarà in servitio 
di Dio, et oltre |!” il merito che ne riceverà appresso sua divina bontà 
noi le porl'iteremo, mentre saremo vivi, perpetuo et infinito obligo, 
ne volendo |! dir altro ci offerimo et raccommandiamo alla buona 
gr(ati)a di v(ostra) s(ignoria) ill(ustrissi)ma, [1 pregandola a com- 
mandarne et humil(men)te in mio nome basciar i s(erenissi)mi |? 
piedi di S(ua) S(anti)tà et far fede a Sua B(eatitudi)ne della divosion 
mia verso |3 quella Santiss(im)a Sede, la quale Iddio diffenda et con- 
serva v(ostra) № s(ignoria) ill(ustrissi)ma longam(en)te et feli- 
cem(en)te.| 

5 Di Naxia a li XV d'ottobre M.D.L.XIILI 

6 Di v(ostra) s(ignoria) ill(ustrissi)ma et r(everendissi)ma |” 
amor(osissi)mo et aff(etuosissi)mo parente il duca del mar Egeo I? 
Giovanni Crispo I 

[A tergo] All'il(ustrissi)mo et rever(endissi)mo sig(no)re | il 
s(ign)or card(ina)le Cornaro.! Seconda.| A Roma.l Naxiae ducis ad | 
card(inalem) Cornelium l(itte)ralrum copia 1563.| 
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DOC. N? 3 


[ASVat, Borghese s. III, 124d, f. 117. Carta de Juan Coniatis Acomnenato, 
duque de Naxos y del Archipiélago. 3.X1.1600. Original. Inédita.] 


Noi Giovanne Cogniati Acomlneno duca di Nissia, di Andro et 
delle altre Ciclade facemo fede et attestamo ch'el r(everendissi)mo 
mons(igno)r di Nissia P era per partire già per Roma per andare a 
visitare i limini di S(an)ti Ap(osto)li Pietro et Paulo et dar relatione 
alla ^ S(anti)tà di N(ostro) S(ignore) della sua chiesa et provincia, ma 
per impedir di novo i pravi pensieri del pat(riar)ca greco, il quale, sli] 
|5 come per il passato si haveva intruso quasi in tutte le chiese latine 
et fattosi patrone con molestia dia[ria]lé de tutti gli catt(oli)ci et per 
opera et esatta diligentia di detto mons(igno)r r(everendissi)mo & 
stato spogliato di quelle, haveva inte[n]l'tione d'intrudersi ancora, è 
restato sinhora et ha operato et fatto di modo per mezo degli protet- 
tori ch[e] В s(ua) s(igno)ria r(everendissi)ma ha appresso la Porta del 
Gran S(igno)re, i quali lo favoriscono si affettuosamente che non è 
cosa che le v[en]Pgi denegata, che lassa la sua chiesa et provincia 
pacifica, et ha ancora ottenuti commandamenti d'immul'?nità, esen- 
tioni et altri privilegi concernenti l'utilità et riputatione della Chiesa 
di Dio, là dove con |!! verità potemo dire di essere stato liberator, re- 
staurator et conservator di questa et delle altre chiese |!2 di levante, et 
essere propugnaculo alle insidie che alla giornata tesseno gli nemici 
della S(an)ta Chiesa contra |? i soi eletti, et refuggio in tutte 
l'occasione et occorrenze che di continuo vengono al suo clero et po- 
polo l!* molto ben pacifico et edificato della sua persona hora nella 
sua partita, et pienamente sadisfatto |"? per gli aiuti et favori segnalati 
che cotidianamente riceveno dalla sua mano, il quale tuttavia l'é gli 
pasce et spiritual(men)te et corporalmente, et gli deffende di maniera 
che se non fosse s(ua) s(igno)ria r(everendissi)ma, ! sarebbe hormai 
in queste parti il nome latino estinto et annichilato, et perché 
l'a(n)i(m)o di detto mons(igno)r l'8 r(everendissi)mo è non solamente 
di conservar quel poco che ci ha trovato di culto divino, m'ancora di 
agumentarlo et aml'?pliar et dilattar quello, et ciò non si puo far in 
questi paesi se non con spese grande, et la sua intral?°da è molto te- 
nue, et oltra le spese fatte in reccuperar et manttenere la giurisdittio- 
ne ecc(lesiasti)ca nascono |?! di giorno in giorno et germogliano spese 
inpensate, perciò lo stimamo degno di essere aiutato et |? sovenuto, 
et intanto havendo conosciuto s(ua) s(igno)ria r(everendissi)ma esser 
stata utile a tutto il levante et haversi |? affaticato nel servitio di Dio 
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et nella deffesa della sua S(an)ta Chiesa, mossi da noi habbiamo vo- 
luto ^ con le presenti lettere testimoniale giustifi(ca)re le digne 
attioni et laudabile opere di s(ua) s(igno)ria r(everendissi)ma, in quo- 
rum testilmonium et c(etera). Di Nissia a 3 di novembre 1600.1 
"Io(áv)vns Xovimg `Аконупублос 5006 Nafta yevepúdecs cic бло т 
apriméAayo.| 
De m(anda)to | Giuanne Rocani cancellier.| 


5 


DOC. N° 4 


[ASVat, Borghese s. III, 124d, f. 126". Carta de Constantino Cantacuceno, 
duque de Naxos. 25.X.1595. Original. Inédita.] 


Io Costantin Cantacusinó gov(ernato)re et r(e)g(gito)re del'isole 
d'Arcipellago, sendomi noto le fatighe et spese fatte da monsig(no)r 
r(everendissi)mo fra Dionisio Rendi meritiss(i)mo arc(ivesco)vo di 
Nissia et Pario |? per servitio delle chiese latine et recuperationi dei 
vescovati, fo piena ampla et indubitata fede ovumque recapiterà la 
p(rese)nte, come detto monsig(no)r arcives(co)vo si ha affatigato che 
non será più molestato P per l'avenir il vescovato di Sira et il vesco- 
vato de S(an)to Erini, cavatene il baratto et doi commandam(en)ti 
per la reintegratione di esso che era molto tribulato, et opratosi con 
ogni caldezza et sollecitud(i)ne |^ alla recuperat(io)ne di Milo haven- 
dolo liberato dalle mani di i greci, che era usurpato per l'absentia del 
prelato, et ció si & fatto per salute de quelle povere anime ivi exi- 
stente. Et io conoscendo P il r(everendissi)mo arcives(co)vo di ferven- 
te ardore verso la S(an)ta Chiesia Ap(osto)lica havendosi molto fati- 
gato in questa eccelsa Porte, che mentre serà vivo non serà dubbio 
che per causa sua seranno favorite et respettate lé tutte le chiesie su- 
gette alla S(an)ta Sede situate in queste parti, sendo che da tutti cri- 
stiani et turchi viene favorito et respettato, per tanto non ho volesto 
mancare accompagnarlo con la p(rese)nte, dovendo |” tran<s>ferirsi 
in Roma et buttarsi ai s(antissi)mi piedi di Sua Beatitud(i)ne per ma- 
nifestar tal sua sollecitudine et pronto animo tiene in servitio del 
Sig(no)re Iddio, che tanto non fa se non per l'impotentia l8 della sua 
povertà, retrovandosi l'arciv(escova)to molto povero, havendo trovato 
la maggior parte di esso alienato et ruvinato dai suoi antecessori, si- 
ché essendoci noto la puoca intrata et le spese estreme |? che viene 
alla giornata per la deversità di maggiori, malamente egli potrebbe 
Sopportare il peso ne meno recuperare le cose alienate et resarcire il 
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suo arciv(escova)to havendolo trovato tutto diffatto, senz[’]l!°esser 
soccorso dalla S(an)ta Sede Ap(osto)lica, a ben commune dalla Chie- 
sia Sancta. Sendomi noto il tutto come ho detto di sop(r)a, mosso da 
caritá cristiana supplico et prego la S(an)ta Madre Chiesia voler lar- 
gire |! le sue gratie al sop(radet)to r(everendissi)mo arciv(esco)vo, 
affinché possa prontam(en)te et facilm(en)te opponersi ad ogni con- 
traversia d'imfedeli per le molte angarie et altre spese vengano alla 
giornata, senza il quale non |!? potrà si facilm(en)te resistere a gloria 
del Sig(no)re Iddio et a salute di tante povere anime. In quorum fidem 
et c(etera). Di Nissia il di 25 di ottobre 1595.1 
13 Constantin Cantacusino ut sup(ra). | 


DOC. N° 5 


[ASVat, Borghese s. III, 124d, f. 119". Carta de los habitantes de Naxos al cardenal 
de Sta. Severina en favor del arzobispo latino de Paronaxia Dionisio Rendi. 
Fechas: 8.VIII.1599 y 29.XII.1600. Original. Inédita. Ortografía, puntuación y acen- 
tuación corregidas del original. Traducción italiana ibid. ff. 121'-125"] 


Eig тоу ёкЛарпрбт(а)тоу kai аїбєсїнФт(а)тоу абӨёутт<у> rapdevaréa<v> 
кої Gov Exitponov тїс @уатодлкйс Tod Х(рюто)б ёккАцоіос, 6A(4.]ot ёцєїс oi 
ёк vnoov Маас добЛої cov пробкоуобиёу kai qU.oüpev | тас тциос xoi бүіос 
соо xeipag sic £oéva, ¿xhaurpótate kapóevaAéa vr Хаута LePepiva, dere, 
c@oté, бїкоє, болер ce paptopodv ÓA(Ajot oi ávatolixoi xptotiavol, 
¿xBrdnotaotikoi kai Aaro, шкрої te Kal peyúdor: Kai паракаЛобиЕу кйнє{у] 
dukatoobvynv sig тоу TOA<A>A торау<у>юиёуоу Kai йбіктиёуоу AOYLOTOTOV 
kai aidsoyu@tarov кор Atol'voorov “Pévim, apxıeniokonov тйс Ф@үшют(@)тпс 
u(noporóreos Ilapovakiag, біколоу kai délov Kai колбу ypiotiavòv eic tà 
nüvra ÓA(A]o- gueto oi taneivótatoí cov Sodio ol кбтодєу yeypap<pu>évot, 
tócov |5 ppüykoı фсӣу Kai popotot паракаЛобиЕу mv ExLaurpotám<v> oou 
avvevtia<v> vd ларокоћлёс TOV TOVAYIÓTOTOV koi HOKOPLOTATOV TÁTOV vd 
avran[oßjeyn tiv rioxeiav tod калоб рос dpyiepéoc, diari pêç omv lé 
kahoobvnv тоо Kai рё toc KÖNOVG тоо &їрестєу фолаџёуо бло tà Éüvr, TOGOV 
бло тобркоос фойу koi бло EBpaiovs код бло KaKods ypiotiavobs, Kai Óyt 
¿ueis Hóvov quAopévot, pà Kai oi EkkAmnoiec рос |” xoi tà nobia рос, Kai oux 
Tiorwotv тйс napobong Bébouev тойс votapious тйс ‘Abias Kai Beßaıwvonev tà 
úvodev yeypau<y>éva, koi Eto. каї © Gápxiepeds pas u(nt)porokimg Mapo- 
vo&iag кор 'Adavácios BeBawbver ta ävodev кої @тоүрйфєт 18 Kai Васёк Kai tò 
Воолотӣр (у) tov бла, ВеВоіооту тїс ЧАВЕС. 

Méya kai kadov ñdelev &їстолу và eivat óuóvoia Kal дубли eig Tuc todo 
Xpioriavods Kal và turoduev Kai тойс dpyiepeîc, лей elvat cic tov tónov той 
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X(p1010)5, биё б proóxal OS |!° SrúáBolos npo&evei скаубала sic twas Aativousg 
бубреса adrÓv kai TOD apxlEepEws, kai ёкастос бла, và KEPÖEON TÒ какбу тоо 
déAnua BéAEr Evav dpyiepéa, Kai notè рёу |! ypéper sig tov бущтолоу 
nana<v> koi ёлолуобу tov &ápyiepéa[v] тоос, notè pêv ypüqouv tå ёуаутіа, Sud 
và nv kávy téc ÓpeÉgs тос Kai та кака тос BeAmuata, Nets Se |? рерікої бло 
то yévos TAV ророіоу iep@pevot Kai Aaikoi Воо тигу Ev qópo OEod và 
avayysiimpev тєрї Tod р(пт)рололітоо `А&ас kòp Atovvoiov |? то müg 
Siá<yei> vopipos kai кауоужбс, кода Тү блобтойлкй ёккАпсіа tod X(ptoto)ó 
opie, kai eivai ávnp siprviKds Kai déog sic тйс полюс тас brodéos1G, Kai 
uè тту l'4 Bonderav kai tv соубронйу mv ёдікцу тоо EPLAGYTHGAV кої quAG- 
үооутол полЛоі ypiotiavoi EWS TV orjigpov бло то иёрос TOV @үартуФу, Kai 
tives TOV Aal'Stivov EBarav si[oJoé кіудоуоу тобттуу mv TaAainwpov л(от)ріба 
Sid ta ӨєАлнатй тоос tà блопа, kai ў xápn тоб Oeod кої ў со<у>бройй тоб 
колод ápyiepéos pac equi! Aa ву čas mv onuepov kai Sêv ёлербутткёу туос 
Xpiottavóc, Kai ба тобто ÉDÉAQUEV và тбу edxopictoDuev Kai @утїс ebyapt- 
otiag ёлабанёу би Eypayav éll"vavtiov тїс dAndeiag kai gig adtd dvay- 
YEA<A>ONEV tà поула, Ev кодарб ovveiórjoet Kai £v popo Oeo, бт ёйу 6 autos 
aápxiepégas Asiyn бло dò боо pñvec, Kıvövvell3üouv va @лоАвстобу noAAéG 
yoyég TV ypiotiavàv Kal oi èKkkAnoieg poc, Sótig бтау EAN ùnóðeo TOV 
dyapnvóv, SMA]}o1 Pebyonev Sari dev Exonev mv лрб&(1у),!? Kai абтос ò 
калос Gpxiepebc, OG YVMOTIKÒG koi трактакбс ónob ‘val, avepéver koi бюр- 
Over tés боолєлёс тос uèls} tiv ¿Eodóv tov, кої ёреїс ebpiokopev dval?°nav- 
ow, Erı GvayyÉA<A>ouev öt TPO ўрерфу dp@pioév tivac ба, aitiav ebAoyov 
806 va omppovioB@oiv колрбу ікаубу, kai adtoi |?! einav кала tod Avwdev 
aápxiepéos aioypà Aóyw Kai NoAAG бтола, nappnoig, sig тоу vaóv TAG 
Щтт)ролоћлеос HEPA kopiak unvi abyobot кот’, |2 kai dEtodpEv бт 0с 
корофт\ тўс бус Kai @лтостодлкйс tod X(pioto)d EKKANGIAG va ÖSLOPÜWOETE MG 
dei mv brródeoiv, ба và uv ovvéBovv 23 kai nepio«o»ótepov, Kal O пауа- 
yados Geos và дост siprivnv кодос Олл орет, v trjv arodadco ev, WG kada 
kai eig ту Xîov [24 £covéBnoav peta tod NOTE Extoxdnov скйубало avauetatd 
éxeivov kai тіуоу Aativov, Kai рё Tv xápw лоб rovayúdov [2° Өєғоб Eyivev 
[Gy&rn] кої ónóvota, фс кадо) tò yivóokete: štor va рӣс Чет Kai nig © 
Geóc.! 


"Бу étet apd" unvi abyobote óyóón.l 
[Col. sin. (a)] 


7^ T'Eyò oikovönog &ywot(&)mg unt)pordieog Tlapovatiac iepedo 
Nixódaoc.| 
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жа |'Eyò oxevopóroE Пётрос iepedc тўс dyuot(ü)mg HNÜponökewg 
TIopovaßiag.| 

29 +NucóSnuos ieponóvaxos nv(eunor)ikög тйс Коріос тйс Paveponévnc.l 

302 +IJanäg A’ "Avıovng ЛЕ Марйс.| 

312 +TJan{r}äg 'HAiag ipeo Mapovatiac.| 

32 FKo<v>oraving Фраукбпо ос. 

33а "Ey 'AnóctoAoc Тарт.І 

342 Eyd BaoiAng Порфорос.| 

352 Eyd To(ú)vvns Bantıouevog.| 

362 "Буд Апийтрюс Mixélec papmpò 60° йуодєу.Ї 

372 Eyd Anuñapns Fadármns нарторас eig TüvoBe<v>.l 

38 Eyd Tiav<v>o0%0c 'Aptevükng и@рторас sic tà dvode<v>.l 

39 Eyd To(ú4)vvns Miotpärog pépropas otà dvode<v> | 

40 Буф Etapátng ó Tobpovs парторас ota ávoev yeypap<u>évo. | 

412 'Eyò Татолаос Gsopíleos и<й>рто[а]р<ас> ст dvode<v> | 

4а Y'Eyó TiúxoBos Makatéoras pépropas (в}=1с (o)tà буодє<у> | 

43 Eyd Miyéans Enavórovi os ибрторас ола, dvad_e<v>.| 

442 Eyd Nuchtas 'Apúpos парторас <o>tà dvade<v>.| 


[Col. dext. (b)] 

27 Eyd Atovóotoc ієрорбуаҳос apxmavdpitns тйс dyior(a)mg и(поро- 
noAEws Пароуо&іос.| 

28 Eyd yaptopótal ispedo Mazdoiog.| 

29 Пролёкбикос MavounA iepedo тйс @үшөт(@)тпс и(тт)рололєос Пароуа- 
Eiac.| 

3% "Палас Etépavos ХакєА<А>іоу тйс &ywotütno (тү)ролбАвос Mapo- 
vatiac.I 

31b + Io(d)vvns iepeds koi taBovAgipiog ts @үшөт(@)тпс м(тү)ролбАв@с 
Iapovattac.I 

32 FErépavos Téyapn.l 

33> FIo(á)vvns Коутарӣтос.| 

34 FXpovoñc PpayKonovAoc.| 

355 + Тобу<у>тс BaBovAäc.l 

36 + Apáxoc Aativos.| 

37 'Eyò Ма®юс Торубс paptepó túvode<v>.| 

38 То Stavriano Rosagia di Naxia afermo cha<n>to di sopra.| 

3% "Eva Maprivog Zopotòg Beßaıwvo tà àvobe<v>.l 

4% +Zuanne Savera afirmo quanto di sopra.| 

41> Nicolo Savera afermo диап {о di sopra.| 

42^ "Eyd Teópyos Ziyakag и@рторас eig tà dvode<v>.l 
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43^ Eyd Утоџатпс Mavpopäpng нарторф@ tà ávwde<v>.| 
44 + To(ó)vvng Ко<у>тботаоћос pa<p>mpò tà dvode<v>.Ì 
45b +Еобашо<уо> їо(буутс̧) naptopó тбуодє<у> | 

46^ + дутфупс Колорс нарторф@ ta буодє<у> | 


[f. 119", col. sin. (a)] 

1 To Beneto Amai afermo ut supra manu p(ropria).l 

22 Руб Марктос vte Náčia[ç} papwpd 60’ voe «v». 

за То Bertamo Bianchi afermo ut supra col mio mano. 

4 Jac(o)mo Choco basio li mani di sua s(ignori)a i(llustrissim)a e 
r(everendissi)ma e hafirmo come di sopra.! 

52 lo Tortellero Casanova basio li mani di sua s(ignori)a i(llustris- 
sim)a e r(everendissi)ma e hafirmo come di supra. 

6 To Francesco Ата! afermo quanto di sopra mano proprio. 

7 "Буф Dwoüvev»ng "Aging BeBaróvo tà dvode<v> рё то 1516 ноо xépr.| 

82 "Eva Маркос @eoroyitns BeBaubvo tà dvode<v> pè то 1516 ноо ёрі] 

9 TKap«o»Bokópnc MiydAng MovoBasiam<c¢> фєри@р@ tévad_e<v>.| 

ба Tanuli De Ман afermo qu(a)nto di sopra. 

па Eyd NioAXóc Mavpoptmng Beßawvo tévad_e<v>.| 

122 *"Eyà NıkoAög Петрітқ.Ї 

за Eyê "Io(&)vvng Паломкос.| 

14a Ajuävos 'Ар@рас. "Eyò Ламс "Apyräc.! 

15а + Avrpéa<ç> Гршбупс. "Eyò Маркос "AAspoôlo.l 

16а + "Eva NikoAög XopónovAo[v]c. "Eyò Апийтрте ГаАбттс.І 

172 *T'eópyng IovAnpévoc.| 

182 + Лоарђс FAóptoc. "Eyò 'Avtóvng Mévtysoc.| 

19а + дутфупс KoMepác. "Eyò ‘Ayovatns Be<Paróvo tà dvode<v> pè 
t0[v] їбїб pov xépt.| 

202 +To(á)vvns Tapavräc. Io Franc(esc)o Donao afermo ut supra. 

218 Joanis Diasitaga afermo ut supra manu{m) prop<r>ia.! 

2^ |'Eyò 'AXo[yJijog Фоокбс. 'Eyó Nixoldç `Аүалтхӧс Pefaróvo 
Tàv@dE<v>.l 

232 Буф Etúdn<c> IoAvkóAac PeParóvo távode<v>.! 

242 "Evo 6 edteAñs Ф=офбАактос Aracrráyas бобАос тїс EKAaynpot(á)tmg 
Gov addevri{v]ag Kai PIA тдс 125° &ytac соо x£ipac Kai BeBaróvo тойс буодєу 
broyeypaupévovg sic фОВоу Ө(со)0: Kai eig niotwo |? тйс dAnfeiag Bavo 
kai t«v» BodA<A>ú<v> роо ¿vóriov тоб ©Ө(єо)й кої бүіоу &yyÉAov drop 
eig Tv oxopovriev» 127? блоо Éyer ó колос @ру1єрєбс.! 

282 ("Буф 'Lo(á)vvng iepedo Kal уотарюс тїс &ywot(ü)tng u(noponóAeaog 
Tlapovatiag BeBaróvo ta dvodev yeypau<p>éva, oi ól?*moioi dÉiómotot 
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dipyovies óxob ‘va broyeypau<u>évol BeBaróvo cic фбВоу Ө(є0)0 rà sivar 
yelypap<u>évot pè TO Їбібу тос ХЁрь Kai блорф kai &юотанол sig tà кока 
önov yivovvtal eig tov 131% кӧсџоу тоблоу, Өорф@утас тбу pdÓvov OTÓXOVV £ic 
лоу кайду dpyiepéa Etodtov.| 

322 Буф oikovóuog Gyiwt(óá)mmG u(nt)poróleos Пароуа с tepedo 
NıK6Aaog, droypúponev Kai dÉrodpev 133° Kai Beßaıwvonev Kal motóvouev 
лофс йуодєу drroyeypappévove, kai eic rictol*ow тїс dAndeiag Büvonev Kai 
ло Воолотӣрі рос sic póBov G(£0)0, sic tvjv калу 195% @рєттүу тод колоб åp- 
ylepéws, 100 лістоб кої 6026106 sic «à Navtota TAG TENG TOV ypiotiavòdv.I 


[Col. dext. (b)] 

То Nicolo de Livegia propria <manu>.| 

То pr(et)e Geo<r>gio Desde cantori affermo ut supra. 

3% lo pr(et)e Vasalo Marcelo canonico del<l>a ec<c>lesia 
cat<ted>rale i<n> Маха №№ afermo ut supra. 

5^ To p(rete) Pero Chispo del<l>a ch«i»es(i]a bat<t>etrale di Naxia 
afermo |6" ut supra. 

7 То pr(et)e Zare Chispo chapelano dal<l>a parte del mons(ign)or 
r(everendissi)mo di Naxia 18 a Paris afermo chanto di sopra.| 

% Fr(at)e Gato affermo ut supra. 'Eyó Nix<o>Ad<c> Mevtpivoc 
PeBaróvo túvode<v>.| 

10 То p(rete) Crussi Gazadino parichiano.! 

11b NiKoAö<g> Tûto<ç> dpéppo. | 

12’ To Agustino Bianchi affermo ut <supra>.| 

13> Ttováve<c> Kpovo£vitu.l 

14b NikoAó «c». Nixoan<c>.| 

15> FNiKoAö<c> ута ITujoot ВеВолфу tavad_e<v>.| 

16> +Piav<v>oóton<c> ‘Aptevans BeBaróvo tú<vo>de<v>.| 

17 To A<n>toni Caschani veveono tánothe.l 

18b Io Zuane Franc(esc)o Alfonsso hafermo quanto di sopra mano 
propila].| 

19° To Diamanti Diasitaga afermo quando di sopra manun pro- 
pium.| 

2% Eyd Anuntpn<s> Nrouiyos BeBaróvo távode<v> uè i516 pov xépi.l 

215 Eyd Xpictódovios 'AAo[y]ijog ВЕВолфую túvode<v> Kai Bapúlo- 
ne<v> тйу 122° brropovij<v> toô ёфё<у>тп toô [untpo]moAitov uas. 

23 Eyd MuyéAng Гобис PeBaróvo túvode<v>.| 

245 "Руб MavóAng Tiofétovc.l 

25^ Evd `Аутфупс Пом ВВМ о] TavoPe<v>.l 

26^ ТГрупс FAT нё то 1516 pov 127 xépı BeBaróvo tévad_e<v>.| 
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235 FEzapármns ‘Avroviténs Рэ? BeBaróvo tå dvode<v> pè B® то 1516 pov 
xépul 

316 Eyd Гюрупс ГаАбттс Befaróvo túvode<v>.!| 

32b Eyd p(nt)poroMimg Пароуа ас 'Adavástoc.| 

33> |'Eyò Zogiavòg Хоушттс `Акорупублос кої ёлітролос tod avdeviòg 
Sob Мас 34° каї тбєуєрблес̧ тоб артбилєАйүоо PeBaróvo ta dvol35dev фс 
ypúpovoL.| 

36 ay’ SexeuBpiov Kd’ .I 


[Sigilla Paronaxiae Athanasii et (bis) Sophiani Coniatis Comneni, 
in quo legitur:] Хофіауос Хоуійттс 'Akopvnvüxoc. 


1,7 Cf. Le Quien, Oriens Christianus I, coll. 937-938: “recentiores graeci pro Naxo vel 
Маха ‘A&iav Axiam dicunt, apud Crusium р. 207 Turco-Graec., «ibi civitas metro- 
polis» inquit «nomine Axia, et in monte castellum»”. Cf. P. G. Zerlentis, BZ 11 (1902) 
491ss. 


DOC. N° 6 


[ASVat, Borghese s. III, 110b-g, ff. 384'-385'. Carta del obispo de Siros al cardenal 
Aldobrandini, 10.VIII.1602. Original. Inédita] 


Ill(ustrissi)mo et r(everendissi)mo sig(no)r et padrone mio co- 
len(dissi)mo.| 

Dopo haver inteso il transito della felice memoria del ill(ustrissi)- 
mo s(igno)r card(ina)le di S(an)ta Severina, ho fatto riv(erenz)a, con 
altre mie, |? a v(ostra) s(ignoria) ill(ustrissi)ma et r(everendissi)ma e 
di nuovo replico l'istesso, dubitando che per la distanza del luoco non 
havessero havuto |? buon recapito. In quelle gli narrava li miei con- 
tinui travagli che patisco da questa gente barbara l* et indomita. Pen- 
savo, ill(ustrissi)mo si(gno)r, di tornare da Roma e trovare questo 
popolo in quella religione e pietà |5 cristiana che lho lasciai, ma 
essendo d'alcuni mali cristiani pervertito lho trovai tutto contamina- 
to, e trovanl*domi fra l'infedeli non puosso procedere contra di loro, 
come il dover vorebbe, e così ricevo delle |? medicine amare in gran 
quantità. Me travagliano, dico, perché lasciano le proprie moglie e 
voleno l ch'io gli concedi licentia di sposarse con altre. Voleno ch'io 
gli doni facultà ch'uno puossi pigliar |? per moglie due cusine con- 
gionte cosi nel quarto come nel terzo e nel secondo, cioe, dopo morta 
l'una puossi pigliare |! l'altra. Più non contentati della gran benignità 
della S(an)ta Chiesa havergli concesso di puoter contral!!ere 
matrimonio nel quarto grado di affinità e consanguinità, ma ancho si 
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fanno miei nemici |? capitali perché non gli concedo di congiungersi 
nel terzo in quarto. Nella usura poi sono tanto inclinati che |!3 
reprendendoli si levano contra di me, a guisa di venenosi serpenti, 
perché non hanno paura di castigo |'* trovandosi fra turchi, ne 
vergogna appresso gl'huo(min)i facendola comunamente quasi tutti, 
ne temeno |^ Dio credendo per la loro ignoranza che sia lecita, alle- 
gando con dir che per il passato fu sempre fra l'é loro questa consue- 
tudine di farla, e che li loro superiori ecclesiastici mai li privorno per 
questa causa |" dal recevere delli sacramenti della S(an)ta Chiesa. Più 
nel'anno passato, avanti ch'io arrivasi da l'8 Roma, per la caristia del 
vino li sacerdoti hanno communicato lo popolo senza dargli dopo la 
coml'*munione del vino, e si levò nella publica piazza uno chiamato 
Georgio Guc«c»ino e disse, alzando la voce,l?° “hoggi li preti hanno 
inghannato li cristiani”; fu interogato della causa, rispose “perché 
pensamo communil?'carci e recevere il corpo di Cristo e noi receve- 
mo pane”. E fu ripreso dalli preti et esso gli rispose “non !? sapete voi 
che q(ua)n(do) nella communione non si da vino (come già sempre si 
è fatto per il passato) che |? quella non è vera communione?”. Et ha- 
vend'io nel mio ritorno havuta notitia di questo, lho chiamai |*4 e do- 
po molte esortationi, vedendo la sua ignoranza, gl'ho ripreso, e l'heb- 
be molto a male e mi |? portó inimicitia nascosta, et aspetava occa- 
sione di farme despiacere come già fece, cosi esso come il 12% suo 
fratello Nicolo, il quale, per non puoter io dar licenza al suo figliolo 
di pigliar per moglie una |? sua cusina, mi diventò nemico. Et si con- 
giunsero insieme questi dua fratelli con un altro 12° chiamato Marco 
Damiraglia, per il cui consiglio la sua nepote abandonó lo proprio 
marito |? e si congiunse con un altro, e per non puoter io sposargli 
essendo cosa prohibita nella legge si 13° fecero (pur con il consiglio di 
sudetto Marco) greci e si fecero sposare alla greca, e gl'ho scoml3'mu- 
nicati publicamente, per il che esso Marco me portó inimicitia e si 
consegliorno li sopral?detti tre insieme di farme despiacere venendo 
occasione. 

E cosi venne una occasione,l che essendo nella quaresima passa- 
ta del presente anno rotta una nave nel porto di Sira et 4 li habitanti 
havendola sacchizata e spogliati li marinari, cercorno li parcinevoli 
agiuto |35 dalla chiesa, e non puotendo io dargli altro agiuto ho fatto 
leggere publicamente la scommul 33%-Inica fatta nel concilio latera- 
nense contra chi spoglia coloro che hanno rotto in mare, e per ti- 
mol?re di essa scommunica alcuni timorosi di Dio hanno restituito et 
altri, essendo stati ostinati P a non voler restituire et instando li par- 
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cinevoli, ho fatto serare le chiese, pensando che con questo № mezzo 
rendessero la robba d'altri e si liberassero dalla scommunica: ma fu 
tutto il contrario,l che non solamente non volsero restituire, ma si 
levorno etiamdio contra di me con dire |6 che non dovevo serare le 
loro chiese e privargli dalle messe. Hor questi tre sopranomil’nati, 
cioè Georgio Guccino, Nicolo suo fratello e Marco Damiraglia, ve- 
dendo che certi del |5 popolo si erano alterati contra di me per la 
sopradetta causa, entrorno egli commossero più |? contra di me e 
tirorno in compagnia loro li publici usurari, e quelli che si trovorno 
congionl'°ti nelli matrimonii prohibiti, e quelli che spogliorno li ma- 
rinari, e li usurpatori di |"! alcuni terreni della chiesa, insieme con li 
scommunicati publici, e congiunti tutti q(ue)sti |"? insieme, in furia 
alla spovista m'assaltorno, et esso Marco ha posto la mano sopra di |!3 
me e me descacciorno fora della chiesa e mi posero in una barca per 
Nissia, e così mi trovo l'4 già cinque mesi sono qua a Nissia. Erano 
ancho in compagnia loro dui sacerdoti consentil'Senti, pr(et)e Andrea 
Peri e pr(et)e Michel Guccino. Non si maraveglia v(ostra) s(ignoria) 
ill(ustrissima) della sfacciatagine |!° e furia bestiale di questo popolo, 
perché l'hanno per na(tu)ra esser sventati di cervello, per il che |" 
spesso sono puniti in borsa dalli loro sig(no)ri temporali. Fra tutti 
l'isolani del Arcipelago non si l'8 trovano popoli più poveri e superbi, 
più ignoranti, più furiosi, più dediti alla crapula пе più |? despreziati 
di questi della isola di Sira. Non si maraveglia, dico, v(ostra) s(igno- 
ria) ill(ustrissi)ma di questa loro furia 129 bestiale, perché non é questa 
la prima, sono già quaranta anni che ammazzorno lo r(everendis- 
si)mo monsig(no)r vescovo |?! Deglivoia (i.e. de Veglia), lor pastore; 
ammazzorno un prete, banno posto nella galera turchesca un frate di 
S(an)to (22 Franc(esc)o chiamato frate Christoforo, lor vicario; hanno 
persequitato lo r(everendissi)mo monsig(no)r vescovo frate |? Bene- 
detto Sepsi, l'hanno posto nelli ferri dal pr(et)e Michel Guccino e 
pr(et)e Georgio Concubinari, |4 et al'ultimo l'hanno acusato per 
spione e l'hanno posto nella galera turchesca a vogar il remo; 125 gli fu 
tagliata la barba et acerbamente batuto dal nochiero della galera per 
esser stato a lui [6 accusato che per non voler sepelire la madre di 
esso nochiero (il qual era arnegato) cusi |" presto, lha lasció per 
dispreggio spuzzare sopra la terra. Che dirò delle furie loro adol?8pra- 
te contra di me, che imbriagandosi nella festività di s(an)to Georgio 
festa della città (che P? mai fanno festività senza imbriagarsi) assal- 
torno la mia casa per ammazzarmi, ferriti P? alcuni che si trovavano 
nella mia compagnia? Me hanno posto nella galera turchesca et |?! ho 
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speso 200 cichini a liberarmi; me hanno accusato che son spione di 
Sua Santità, come gia |? si vede nell'acusa scritta et autenticata; 
lascio le altre infinite loro malignità per non |? tendiare l'orecchia di 
v(ostra) i(llustrissima) sig(nori)a. 

Hor un frate di S(an)to D(ome)nico sapendo ch'io me trovo P^ qua 
a Nissia con questi travagli, si partì da Siffanto e se ne andò a Sira, e 
trovò quelli P5 popoli in dua parti, e comencciò dal principio repren- 
dergli mostrando а loro esser sacrilegi [3 e scommunicati di scommu- 
nica papale, e che li sudetti dui sacerdoti non puotevano celebrare |37 
essendo scommunicati, e così il popolo si tirò e si pentì del suo fallo, 
ma havendo [38 li sudetti Giorgio, Nicolo e Marco veduto lo popolo 
pentito, tirorno lo frate con loro P? prometendoli promesse vane ogni 
volta che revocasse tutto quello che prima disse. E cusì 1385"! fece lo 
frate e si lasciò (come fragile) inghanare da essi, promettendoli di 
farlo loro vescol?vo, e si pose esso frate nascosamente di tutta la città, 
in compagnia di otto, a componere | lettere e processi a nome di 
tutta la città, e diede licenza alli sudetti preti di celebrare |* e più ha 
datto consiglio che si tratenessero le mie entrade nelle loro mani, 
come già hanno P fatto, e vendetero le mie entrade e mandorno in 
Roma, con spese mie, Piero Guccino [6 bastardo di pr(et)e Michele 
Guccino. Partito poi che fu il frate da Sira, hebbe cognitione il 
restanl'te del popolo di esse lettere e cercorno per puoter trovarle, e 
non puotero essendo già inviate | per Roma, e stano tra loro in guer- 
ra. Io me ne starò qua a Nissia aspetando risposta da v(ostra) s(igno- 
ria) ill(ustrissima),? se bene la maggior parte di Sira me chiama a 
tornare al mio vescovato. 

Il sudetto frate |!° si chiama frate Gio(vanni) D(ome)nico Giusti- 
niano sioto, del ordine di S(an)to D(ome)nico delli osservanti della |!! 
pro(vin)tia di Lumbardia. Questo è fugitivo dalla sua pro(vin)tia e se 
ne andò in Venetia nascol"samente in habito di seculare, nella qual 
città non solamente cercorno li seculari prendere, ma etiamdio lo 
inquisitore già sono dodici anni in circa. E si parti poi di Venetia e se 
114 ne andò a Sio, e lo sepero li suoi superiori e lo citorno a presen- 
tarsi, e si partì da |? Sio e vene in una isola qua in Arcipelago chiama- 
ta Siffanto, e restó in quella inl'ésin al presente, nella qual isola trovò 
delli parenti e, tra li altri, uno chiamato m(esser) ! Nicolo Giusti- 
niano nepote del s(igno)r di detta isola, et & mantenuto e diffeso da 
essi |? suoi parenti, li quali scrissero dui anni già sono una lettera in 
favor suo al r(everen)do pr(et)e |? pro(tetto)re e vicario generale del 
or(di)ne di S(an)to D(ome)nico, e come suoi parenti, non puotevano 


CONFLICTOS RELIGIOSOS EN LAS ISLAS GRIEGAS (SS. XVI-XVII) 103 


se non | rendere buona testimonianza della vita sua, ma altramente 
lo predicano qua a ??' Nissia da persone che praticano nella detta 
isola di Siffanto. Questo mi parse scrivere |? acciò v(ostra) s(ignoria) 
ill(ustrissima) et r(everendissima) sia informata d'ogni cosa. Più, leg- 
gendo il sudetto r(everen)do vicario |? la sudetta lettera in presenza 
mia et del pr(et)e fra Dominico che fu architetore della felice 24 me- 
moria del ill(ustrissimo) s(igno)r card(inale) Alessandrino, disse non 
puoter agiutar al detto frate senza [5 licenza di sua Beat(itudi)ne, 
perché ha delli nemici e teme. Con questo fo fine, pregando per [26 la 
longha e felice vita di v(ostra) s(ignoria) i(llustrissima) et r(everen- 
dissi)ma, alla quale me rac(oman)do. Da Nissia a di 10 d'ago[sto]l?? 
1602.1 

Ра) v(ostra) i(llustrissima) et r(everendissi)ma sig(noria) | humil 
s(ervito)re | il vescovo di Sira.l 

[A tergo] All'ill(ustrissi)mo et r(everendissi)mo s(ign)or p(at)r(o)ne 
col(endissi)mo il sig(no)re | cardinale Aldobrandino.! Roma.| Nissia,| 
li 10 d'agosto 1602.| Il vescovo di Sira (con un resumen del conte- 
nido).l 


DOC. N° 7 


[ASVat, Stato Principi 32, ff. 475'/476". Copia de carta de Jeremías II Trano al clero de 
Quíos. Traducción italiana en f. 474". Inédita. Enviada al cardenal Sirleto. Otra copia, 
remitida a Gregorio XIII, en la BAV, Vat. Gr. 2124, f. 8] 


f. 476",1 Tepepias ¿éo ©(50)6 apxıeniokonog KovotavtivovnóAgoG 
убас ‘Pans kai oikovuevixos natpiúpxng | 


2 "Evrıuoraroı KAnpıkoi тїс и(пт)ропол=ос Xiov, харю etr piv Kai eiprivn 
ano O(so)0. 'H an’ adrödı 'Ayepod tod Tewpyiov 8v Gvapopás В avepepev 
mMuiv Oz kotavoykacdeloa пар@ tv ddeAQ@v ats ovvelevxOn dvópi 
&тєробоЁф, убу Se où BobAetar |? GAws ovvoufjcat ait &тєроббЁф буті Kai tà 
Têv Aativov фроуеїу, Kai Entel ордодо&оу dvi ad<t>o0d бусүёсдол.|5 tobtov 
Évekev ў petpióms "uiv mv ditmow ats anodeEauévn de EbAoyov Kal 
үрйфооса блофоіуєтол iva, ci BeléAnrdv dnépyn adifi тод Staxwpıodfivar a’ 
adrod did то étepóðotov, ёуёто Adsıav Torfjoat ос Bovietal napa undevos | 
¿urrodilopévn iepopévov Kai Kooptkod £v dpyig Kai dpoplou®, обтос ANE- 
Pnváueða. ў Se tod Ө(єо)® yapic 18 cin ped dudv. &etécete Kal тобто, Kai ёбу 
Pavi öt napa Aativov ¿otepavódn, sig oddév Aoyileran 19 tò tv Aarivov oté- 
pavov прос Tv Nuetépav ExkAnoiav, Ödev kai dvanpıBoA@g óuA etat. TOTO 
xápiv 119 Kai sig trjv yvounv abris Eotıv Kkaralsuydfivon, ¿nel dav dAi<A>06, 
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roujoete GBatov tiv sicodov тїс &«x»Anoíac, |! £xei oddgnia[v] kowvovíal v) 
aipeukdv peta TOV motâv.l 

Estrata da parola in parola per me nottario sottoscritto perito in 
lingua greca | Stephanus de Portu notar(ius) et curiae e(pisco)palis 
cancell(ariu)s.! 


£475 Copia della l(ette)ra del patriarca greco di Constant(inopo)li.l 
Sopra il separarsi il m(atrimo)nio tra il rito | latino con greco.! 


8 kai тобто: om. Vat. Gr. |? ödev Vat, Gr.: 6 ©(=6)с ASVat. dvapoifólos Vat. Gr.: -Búdoc 
ASVat 11% katalevydñva: катахойми Vat. Gr. |11 офбешіау kowoviav: -щас -viac Vat. Gr, 


DOC. N° 8 


[ASVat, Borghese s. I, 705B, f.136". Carta de los diputados de la 
isla de Quíos al papa Paulo V. 12.X.1617, Original. Inédita] 


Où карёруоу dil' £vepyóv wc ёлироло Пу тйс vnoov Xiov ÉdoËe |? mv 
rapodoav ota £mifüAAovoov tf of paxapióra Siayapalitar bródeol, paka- 
patate n(är)ep koi Séorota: тріа yap nin |^ oxedov rapédpape Tv Er@v ЕЁ 
Giov otúcels Tivég Kai ёрїбєс dvalSpetatò uaovvetov Kai urovpyélov où 
nikpoi eri @Uotipig пуфу [6 бдећротђтоу Smnyéponoav, йстіуас лрофаубс 
dupotépois |” à тїс Xiov Aarivog ёлісколос ий кауо TOL проб тб бїюїкєїу Kai 
бло 8буму mv vfjoov лросфобс Éyov алёрюкёптоюс ¿mvnoteúcato.l? tobv- 
тєбдғу бё Kai балауос ydav 000 ypocóv toig sipnuévors | rpodiévnoe 
unovpyeClotc, &nep урїната проб Tv тоюблюу бр AE AnotpiKds бїөр- 
пбсоутес̧ бфеїЛоу oi йрлоүєс̧ тфу dyapnvov.l!? sita Sé Kai ёс ‘Pounv 6 
тоїойтос drfipev ёлісколос tv ouyxócgov 113 хйріу, koi nüAi Enavfike проб 
más Biov äorovôov кої tapaydv |'4 броіроу тў сў проблосҳбрєуос paka- 
ртт. eig pévtor ої үрай!5кої fiuev éEvadrPwo Svoavacyetodvtec, Kainep 
undev лос puoval'ékiais mapataydéviec, pGAAov бё Th TOD Embokóro 
drepnodnuev 1!” Erriönnig Авзоконоуйсоута@ ta Kat’ adtods oinBévtEs. GAAG yàp 
[!8 тйс ÉAnidos Eyebopeda todvavtiov EvuBlúv: où rond yap pet’ dl piEw £v 
Xio Starpiyac ó ёпісколос̧, tobg tod dyiov Aopivikov ielpouovüyovs тїс 
прос ёлісколоу паракойс ri tov dyapnvòv |?! бжастйу mv Xiov бїоїькобуто. 
dnüyer ypayéuevos, каббйу trjv 2? npoonyopiay тйс кот’ éyapnvods mpoonyo- 
рас, ёк nepiovotag £ykal?3AGv, Kai таб” dpiotauévov т@у dvodev iepopo- 
váxov Kai Mov 124 iepéwv kai rov Ааїк@у tedvnkótoc оікіс тобуора pèv 
Ppal?5yyiokov todrrixAnv Se Ilnviod, kai oxaupóv ларбутоу kai тўс katal- 
KING Tapeokevacuévnc: oítives Tv ієроџоуйуоу Huds toda ёлїтрб!??лоос Kata 
тоду тф Sucaompiw парбутас sic duvvav просєкал&[28соуто, роћс 68 кої 
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Sarávy od pkp dewfig Evupopás anmAAdynoav-l?9 ò үйр &yapnvóg tkaotis 
émi тособтоу Åke 9upoÓ dote Kai arevficar 130 mxén ката то HEAAOV dpeîv 
тойс xpiotiavods otavpods uit’ ёлекфоВ'ройс tHv teBvedtov Rd árido 
das тфу пробёоу Erkinotal?orıkais. EM’ © офобра ў nói Sretapáxdn 
ёполсдорёмп tod бауоб lf 136%! Kai поЛАйс oxéyeov EuußovAdg ovveothoato 
èni 10 un Tic mpoKeyapuopévng riiv пара тфу ayapnvóv Pacidéwov шкрӣс 
diapaptetv EAevl’Bepiag. ST fjv кої outdias Th Emoxóro Nas тойс ёлитролоос 
kai № Séxa tOv EMIAEKTWV ретабосоутос TENONPEV čveka Tod Sader |5 тас 
ovyybosig каї tapaxds kai unkéti npocäyeıv лрос &yapnvóv ducalfomiv ієро- 
novüxovg будролоос, GAAG паЛлу каї náv Kainep pîv |? npoünooxönevog ó 
énioxonos tOv EvoyAnoewv Angew, колуйс dvoléokoadever Epidac. обтє xpóg 
тобто trjv dyiav Evyympeî kotvovíav |? toi Ev oxmuati той éyiov фобаріоо 
terevtav BovAouévois тфу dl'*SeApûv, ci un Tv StotnAwatwv EvöboLvro 
тобубоџо. &o' ois |! kivôvvos ёфістатол un ў лбАлс коласкафй оло TÓV dyapn- 
убу 112 дій púxoc Kai @dvoug кої GAG Evußnoöueva petagd adtv тфу |13 
ёрїббутшу, Koi yeîpag кала tod ётскблоо apy Kal тїс rmollMurteias per 
aioyóvng ёЁ®отүтол, блєр iva un EvuBA ў on nakapıl!dörng, MG пу(=оцал)икй 
kepadn kai п(ал)йр проуопикос Exivevoov d&Loünev [16 «fj ўретёра Señoel кої 
rpodvnig, oig vide трболос то Evupépov 7 tpoundobpevéc te Kai проорбу. 
Eppwoo, pakapiótate n(ür)ep l'8 Kai Séonota, cide 8’ elev Kai ai diyiai cov 
evyai ped’ Пиф. ax” óxtoBpioo p.l 
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Gerhard Podskalsky, S.J. 


Die Erinnerung an die hll. Kyrill und Method bei 
spáteren süd-slavischen Autoren 


L Es ist bekannt, daf die Kenntnis und Verehrung der beiden Kory- 
phäen unter den Slavenaposteln weder im Bereich der Orthodoxie noch 
in der rómisch-katholischen Kirche (sowohl im Mittelalter wie in der 
Neuzeit) immer auf gleicher Hóhe standen, d.h. also Schwankungen un- 
terworfen waren; darum lohnt es sich, den erhaltenen Spuren genau 
nachzugehen. 

Die folgenden Ausführungen ergaben sich im Rahmen einer größeren 
Arbeit an einem theologiegeschichtlichen, nach literarischen Gattungen 
gegliederten Handbuch über die “Theologische Literatur des Mittelalters 
in Bulgarien und Serbien (865-1459)”!, das nach mehr als fast zehnjähri- 
ger Arbeit kurz vor seinem Abschluß steht. 

Es sollen hier nur solche Quellentexte behandelt werden, in denen die 
beiden Slavenapostel nicht das Hauptthema des betreffenden Werkes 
darstellen, sondern eher nur beiläufig erwähnt werden. Außer Betracht 
bleiben also das Kliment von Ochrid bzw. Konstantin von Preslav zuge- 
schriebene Slovo pochvalno auf Kyrill und Method, ferner die teilweise 
Method selbst zuerkannte Sluzba für Kyrill bzw. die als Werk Konstan- 
tins von Preslav aufgefaßte Služba für Method; auch die in den Viten 
Kliments von Ochrid bzw. seines Gefáhrten Naum enthaltenen Nachrich- 
ten über das Brüderpaar aus Thessalonike, die im Wesentlichen (bzw. im 
geschichtlich nachweisbaren Bereich) nicht über den Inhalt der Panno- 
nischen Legenden (VC/VM) hinausreichen, sind als bekannt vorausge- 
setzt. 

Das gestellte Thema ist in der bisherigen Sekundärliteratur nur für 
einzelne Autoren aufgegriffen worden?. Eine gewisse Erschwerung der 


1 Voraussichtliches Erscheinen: München (Ende) 1999. — Alle im Folgenden nicht 
belegten Angaben beziehen sich auf die dort ausführlich beigegebene Dokumentation 
(um den hiesigen Anmerkungsapparat zu entlasten). 

2 Vgl. A.-E. Tachiaos, “L'oeuvre littéraire de Cyrille et Méthode d’après Constantin 
Kostenecki", Balkan Stud. 14 (1973) 293-302; V. J. Djurié, “Sv. Sava srpski — novi 
Ignatije Bogonosac i drugi Kiril”, Zborn. za lik. umetn. 15 (1979) 93-102; L. Chara- 
lampiev, “Konstantin Kosteneëki i Grigorij Camblak za deloto na Kiril Filosof”, in: 
Konstantin-Kiril Filosof, Sofia 1981, 188-197. 
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Aufgabe ergibt sich aus dem Umstand, daß nicht nur zwei ähnlich ausge- 
richtete und engagierte Persónlichkeiten den Ehrentitel “Konstantin Fi- 
losof” tragen (námlich Konstantin-Kyrill und Konstantin von Kostenec), 
sondern auferdem noch die Anzahl der gerade Konstantin-Kyrill zuzu- 
schreibenden Werke nicht eindeutig festliegt und darum seit altersher 
Anlaß dafür war, daß dem berühmten Slavenapostel mancherlei pseu- 
depigraphisch angehängt wurde?. 

II. Zu den wichtigsten Zeugen für das Fortleben der kyrillo-methodia- 
nischen Tradition gehört der Mönch (Cernorizec) Chrabär (wohl ins letzte 
Viertel des neunten Jahrhunderts zu datieren) mit seinen einzigerhalte- 
nen Werk O pismenech. Aus diesem Grunde kann es nicht verwundern, 
daß unter den zahlreichen Identifizierungsversuchen dieser geheimnis- 
vollen Persönlichkeit auch der Vorschlag: Konstantin-Kyrill = Chrabär zu 
finden ist‘, der sich freilich wie alle anderen auch bisher nicht durchset- 
zen konnte. Diskussionswürdiger ist eine neue Interpretation des Wer- 
kes?, die anstelle der bisherigen These einer Verteidigungsschrift des von 
Konstantin-Kyrill geschaffenen slavischen (d.h. glagolitischen) Alphabets 
gegenüber den Byzantinern bzw. byzanzfreundlichen Bulgaren (Zar Si- 
meon?) das Werk eher als Enkomion auf den Erfinder der slavischen 
Schrift bzw. der “translatio alphabeti” sehen möchte; damit würde die 
Gattung Apologetik-Polemik zugunsten der hymnischen Dichtung (zu 
Ehren des christlichen Sprachschöpfers; als Kontrapunkt zur heidni- 
schen Sprachgeschichte) zurücktreten. Eine Erörterung dieser For- 
schungsergebnisse steht noch aus; soviel ist aber auch jetzt schon klar: 
Wenn mit dem kurzen Traktat “über die Buchstaben” vielleicht auch 
keine dogmatisch-apologetische Schrift intendiert war, so kommt dem 
Aufweis der Ebenbürtigkeit des slavischen Alphabets im Kreise der alt- 
hergebrachten Schriftsprachen (Hebräisch, Griechisch und Latein), ja 
sogar seiner Überlegenheit gegenüber dem griechischen (weil von einem 


3 Vgl. E. Petuchov, “K voprosu o Kirillach avtorach v drevnej russkoj literature”, 
Sborn. ORJaS 42/3 (1987) 1-33; E. Georgiev, Proizvedenijata, prepisvani na sv. Kirila (1. 
Teil), Sofia 1939. — In der Služba für Prochor von P3inja (11. Jh.) heißt es von diesen 
an einer Stelle: “Du erscheinst wie der große Kirill.” (vgl. St. Novaković, “PSinjski 
pomenik”, Spomenik SKA 29 (1895) 3-20, hier: 14). Gemeint is aber wohl der 
Sabasschüler und palästinensische Mónchsbiograph Kyrillos von Skythopolis (t nach 
557). 

4 Vgl. A. Mazon, “Le moine Chrabr et Cyrille”, Sbornik v čest na У. N. Zlatarski, 
Sofia 1925, 119-125. 

5 G. Ziffer, “Zur Komposition des Traktats «Über die Buchstaben» des Mönches 
Chrabr”, Die Welt der Slaven 40 (1995) 58-75; ders., “Le fonti greche del monaco 
Chrabr”, ByzSlav 56 (1995), 561-570. 
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“Heiligen”® geschaffen statt von Heiden) doch ein fundamentaltheologi- 
scher Rang zu”. 

Chrabär beginnt seine Ausführungen? mit dem Hinweis auf die den 
Buchstaben (Alphabet) vorausgehenden Runen (bzw. als Runen gedeute- 
ten Kerben und Strichen) der heidnischen Slaven; diese Bemerkung 
greift die in der Vita Konstantin-Kyrills (Kap. 14) geschilderte Situation 
auf, die zur Ausarbeitung des slavischen Alphabets noch vor der Mission 
in Großmähren führte. Nach der Taufe erkennen die Südslaven 
(Bulgaren/Serben) — nach anfänglichen Versuchen, das (lateinische 
bzw.) griechische Alphabet zu benutzen — die Notwendigkeit einer eige- 
nen slavischen Schrift zur adäquaten Wiedergabe ihrer speziellen Laut- 
bildungen. Diesem Bedürfnis kommt Konstantin-Kyrill entgegen, indem 
er ein neues Alphabet mit 36 bis 38 Buchstaben bereitstellt, von denen 
ein Teil (24) aus dem griechischen bzw. vorausgehenden hebräischen 
entnommen sind, die übrigen (12 bis 14) aber der Eigenart der slavi- 
schen Sprache angepaßt wurden. Als das griechische Alphabet voll aus- 
geprägt war, konnte die Hl. Schrift (LXX) aus dem Hebräischen über- 
setzt werden. Bei Konstantin-Kyrill lag dagegen die Erfindung des slavi- 
schen Alphabets und die Übersetzung der Bibel (zusammen mit seinem 
Bruder Method) in einer Hand; und beides geschah im Verlauf weniger 
Jahre, und zudem war Konstantin-Kyrill ein heiliger Mann, der damit 
auch seine Schrift heiligte. Im übrigen kennen nur wenige griechische 
Gelehrte ihre Sprachgeschichte; dagegen wissen alle Slaven, was sie 
Konstantin-Kyrill und Method zu verdanken haben. — Nur am Rande sei 
noch erwähnt, daß Chrabärs Skazanie ein reiches, literalisches Nachleben 


$ Die Bezeichnung Konstantin-Kyrills als ein “Heiliger” ist sicher keine subjektive 
Einschätzung Chrabars, sondern hängt eng mit den entsprechenden Werken Metho- 
des, Kliments, Naums und Konstantins von Preslav zusammen. 


7 Chr. Trendafilov macht darauf aufmerksam, daß der Traktat immerhin in 
dreizenh dogmatischen Handschriften übeliefert ist: “Skazanie za bukvite na černo- 
rizca Chrabär. Recepcija i funkcija”, in: Vtori meZdunar. kongr. po bälgaristika. Dokladi 
11: Stara bälg. literatura, Sofia 1987, 91-98, hier: 93. 


8 Im folgenden ist die kritische Edition von A. DZambeluka-Kossova (Giambel- 
lucca-K.), Cernorizec Chrabär — “O pismenech”, Sofia 1980, 113-154, zugrundegelegt; 
vgl. auch: V. Veléev, Konstantin-Kiril i Metodij v starobälg. kniznina, Sofia 1939, 142- 
147; В. Marti, “Stilisti¢eskie osobenosti Apologii Chrabra”, Starobálg. lit. 10 (1981) 59- 
70 (Ed.: 66-68/textus receptus). 

? Vgl. Th. Eckhardt, “Theorien über den Ursprung der Glagolica. I. Voraussetzun- 
gen für die Entstehung von Schrift und Alphabet”, Slovo 13 (1963) 87-118, bes. 105- 
109; dies., Azbuka, Wien-Köln 1989, 31-48; P. Iléev, “Azbuki”, in: P. Dinekov, Kirilo- 
Metodieva enciklopedija, 1, Sofia 1985, 34-49; ders., “Glagolica”, in: ebd., 491-509. 
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zuteil wurde. Umarbeitungen des Textes (in Bulgarien, Rußland und Ser- 
bien) und Einarbeitungen von Auszügen in andere Werke bezeugen 
dieses Phänomen’. 

Als bedeutender Übersetzer patristischer Werke (Basileios d. Gr., 
Johannes Chrysostomos, Johannes Damaskenos u.a.) hat Joann Ekzarch 
(2. Hälfte 9. Jh. - 1. Drittel 10. Jh.) auch eine Art von “Übersetzungs- 
theorie” entwickelt im Prolog seiner Auswahlübersetzung (“Nebesa”) der 
"Exdeo1 лістєос des Johannes von Damaskos!!. Darin gedenkt er gleich zu 
Anfang des “Gottesmannes Konstantin, genannt der Philosoph”, der 
“viele Mühen (auf sich) genommen hatte, indem er die Schriftzeichen 
der slavischen Bücher schuf und aus dem Evangelium und dem 
Apostolos eine Auswahl übersetzte”, und anschließend ebenso seines 
Bruders, des “grossen Erzbischofs Gottes, Method”, der “alle Bücher des 
Kanons, 60 (an der Zahl) aus der Sprache der Hellenen, d.h. griechisch, 
in die slavische (Sprache) übersetzte”. Angesichts dieser Leistung, 
nämlich der vollständigen Übersetzung aller kanonischen Bücher der Hl. 
Schrift, ist sich Ioann Ekzarch seiner Ünfähigkein bewußt, laßt sich dann 
aber doch vom Mönch Dochs (Bruder Khan Boris-Michails?) zur 
Übersetzung patristischer Werke überreden. 

Indirekt, aber ebenfalls im Kontext der Schriftsprachen ist Konstan- 
tin-Kirill in eine auf das 11. Jahrhundert (Codex: 17. Jh.) zurückgehende 
Aufteilung der Weltsprachen auf rechtgläubige, halbgläubige und un- 
gläubige Völker eingeschlossen, insofern unter den Rechtgläubigen (Or- 


10 O. M. Bodjanskij, O vremeni proischozdenija slavj. pis'men (sic!), Moskau 1855, 
94f. (zum Einfluß auf Epifanij Premudrij); E. Stipčević, “Marčanska varijanta «Skaza- 
nija o sloveseh» Cernorisca Hrabra”, Slovo 14 (1964) 52-58: K. M. Kuev, Cernorizec 
Chrabär, Sofia 1967, 164-182; N. Dragova, Vtorata apologija na bálg. kniga i nejnite 
izvori”, in: Konstantin-Kyril Filosof, Sofia 1969, 315-347; A. Dzambeluka-Kossova 
(= Giambellucca-K.), “Ruskata prerabotka na «Za bukvite» ot Cernorizec Chrabár”, 
Lit. misäl 22/4 (1978) 107-122; dies., “Za edin charakteren moment у kompilativnata 
dejnost na Epifanij Premädrij”, Palaeobulg. 4/4 (1980) 73-81; dies., “La rielaborazione 
russa del trattato sulle lettere di Cernorizca Chrabár”, im: Konstantin-Kiril Filosof, 
Sofia 1981, 204-222; S. В. Bernštejn, “Zapadnoslavjanskie (moravskie) élementy v ska- 
zanii «O pismenech» Cernorizca Chrabra”, Maked. jazik 32/33 (1981/82) 43-48; V. 
Tkadléík, “Das slav. Alphabet bei Chrabr", BysSlav 46 (1985) 106-120; Ja. Trembo- 
vol'skij, “Drevnebolg. pamjatnik «O pismenech cr'norizca Chrabra» na Rusi”, Palaeo- 
bulg. 13/4 (1988), 69-90. 

ИТ. Sadnik, Des hl. Johannes von Damaskus "Ex0eorg dxpifiis тўс брдодоор xrícrews, 
Wiesbaden 1967, 2-28, hier: 2-4 (slav. Text mit dt. Übers.). — Die Übersetzungstheorie 
und -praxis Тоапп ist in vielen neueren Untersuchungen kritisch dargestellt worden. 
— Vgl. auch: Veltev, Konstantin-Kiril ($. Anm. 8), 130-134. 
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thodoxen) drei Vólkern eine Buchkultur zugesprochen wird: Griechen, 
Bulgaren und Georgiern??. 

Expliziter sind die Aussagen über Kyrill und Method in der àltesten 
Sluzba (griechisch) für Kliment von Ochrid (zum 25. November, seinen 
angeblichen Geburtstag), die Theophilaktos von Achrida (f 1120/26) zu- 
geschrieben wird". Dort heißt es, Kliment sei Kyrill, dem Stern Pannoni- 
ens, gefolgt und habe damit dessen Leben zum Archetyp gemacht, wobei 
er den berühmten Method und Naum, das Wort des Hl. Geistes, als Ge- 
fährten und die übrigen der Siebenergemeinschaft als Prediger zur Seite 
Бане". 

Ein deutliches Zeugnis fiir den landesweiten Kult der Slavenapostel 
ist ihre lobende Erwáhnung im Grigorovié-Triodion (12./13. Jahrhun- 
dert), und zwar in einem Atemzug mit Ioann von Rila!5: “Mit Lobeshym- 
nen soll Kyrill der Philosoph bekränzt werden, der mit seinem Bruder 
Method die neuerwählte Schar des slavischen Volkes dem Herrn zuge- 
führt hat; mit ihnen besungen sei auch Vater Ioann aus der Einöde von 
Rila”. Der Satz zeigt, daß auch die breiten Volksmassen an dieser (nach 
1185 gesicherten) Verehrung teilhatten (Fest 11. Mai)!6. Das Gesagte gilt 


12 R. M. Grujié, “Legenda iz vremene cara Samuila o poreklu пагода”, Glasnik 
Skopskog nauë. drustva 13 (1934) 198-200 (Ed.: 200); ähnlicher Text, bei dem die 
Völker mit Tiersymbolen verbunden sind: Р. J. Šafařík, Sobrané spisy, II, Prag 1863, 
733. — Vgl dazu: Dj. Sr. Radojičić, "Der alte südslaw. Text von den drei 
Kaiserreichen auf Erden”, Ost u. West in der Geschichte des Denkens u. der kulturellen 
Beziehungen (FS E. Winter), Berlin 1966, 41-44; B. Martin-Hisard, “La langue slave, la 
langue géorgienne et Byzance au X° s.”, Nicolaus 14 (1987) 211-232 (auch in: ByzSlav 
50 [1985] 33-45). 

13 Ed.: Cyrillometh. 10 (1986) 58-104, hier: 63. 66; vgl. dazu: K. Nichoritis, “Neizve- 
stni prepisi ot sluzbata i ot Prostrannoto Zitie na Kliment Ochridski”, in: Kirilo-Metod. 
studii, kn. 3, Sofia 1986, 66-71; ders., “Teofilakt Ochridski — Avtor na pärviënata 
grácka služba na Kliment Ochridski", Godi$n. Sof. univ. “Sv. Kliment Ochr.” — Nauéen 
centár za slavj.-vizant. prouëvanija “I. Dujéev” 83/3 (1989) 163-178. 


14 B. Koneski, “Sedmoëislenici”, Slovo 25/26 (1975) 185-191. 


15 Vgl. Р. Dinekov, “Ivan Rilski”, in: ders., Kirilo-Metod. encikl. (s. Anm. 9), II 
(1985) 25-33, hier: 33. 


16 В. St. Angelov, “Käm istorijata na prazdnika na Kiril i Metodij prez srednite 
vekove”, in: Sbornik v dest na akad. A. Teodorov-Balan po sluëaj devetdeset i petata mu 
godisnina, Sofia 1955, 55-68; VI. S. Kiselkov, “Kirilometodievskijat kult v Bälgarija”, 
in: Chiljada i sto godini slavj. pismenost (863-1963 g.), Sofia 1963, 339-358; В. N. 
Florja, “Kirillo-mefodievskie tradicii у razvitii srednovekovoj bolg. kul'tury”, in: Isto- 
rija, kul'tura, etnografija i fol'klor slavj. narodov. X mezdunar. s”ezd slavistov, Sofija 
sentjabr' 1988 g., Doklady sovetskoj delegacii, Moskau 1988, 159-168; D. CesmedZiev, 
“Za njakoi aspekti na kulta Кат Kiril i Metodij prez Vtoroto bälg. carstvo”, Istor. pregl. 
49/6 (1993) 90-100. 
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in noch verstárktem Maße für einen kurzen Passus im Sinodik des Zaren 
Boril (1211, mit Ergánzungen im 14. Jahrhundert), auf den schon M. 
Drinov vor über 100 Jahren als Dokument über die Slavenapostel hinge- 
wiesen hat". Zu dem nicht aus Byzanz übernommenen, in diesem Falle 
aber nur von der Drinov-Handschrift überlieferten Eigengut gehört ein 
Abschnitt über die Slavenapostel!5, in dem Kyrill als Übersetzer der HI. 
Schrift ins Bulgarische und als neuer Apostel, der das bulgarische Volk 
erleuchtete, “ewiges Gedenken” (veönaa pamet’) gelobt wird; zum Zwecke 
des Zeitansatzes ist auch die Herrschaft Kaiser Michaels III. (842-867) 
und seiner Gemahlin Theodora (+ 867), welche die Kirchen mit Ikonen 
ausschmückte, erwähnt. In zweiter Linie steht der gleiche Ruhm auch 
dem Bruder Method, dem Erzbischof von Morava (Pannonien) zu, der 
sich ebenfalls um die slavischen Bücher abgemüht hat, ferner dem 
Schüler Kliment, Bischof von Velika (Makedonien), und den Schülern 
Sava, Gorazd, Naum und den übrigen, die sich um das slavische Buch- 
wesen kümmerten. Zwar fehlt hier jeweils das Epitheton “heilig”, aber 
dem unbedingten Heilswunsch kommt fast dieselbe Bedeutung zu. 

In der ersten großen Sava-Vita, die seinem Reisegefährten ins Hl. 
Land, dem Athosmönch Domentijan (1 1264), zu verdanken ist, wird der 
serbische Nationalheilige einmal als “zweiter Kirill” bezeichnet, der von 
Gott erweckt wurde und den Samen Gottes auf dem Athos und “im We- 
sten”, d.h. in seiner Heimat, aussäte!?. Freilich darf man solch ein Einzel- 
prädikat in einer serbischen Vita nicht allzu hoch werten, da es dort nur 
so wimmelt von Vergleichen wie “zweiter Moses”, “zweiter Paulus”, 
“zweiter Konstantin” (sc. d. Gr.) usw., was mit der generellen Tendenz 
zur Synkrisis mit der Vergangenheit als Gütesiegel für eine ebenbürtige 
bzw. sogar überlegene Gegenwart zusammenhängt. 

In den Bereich der nicht nur anachronistischen, sondern völlig ge- 
schichtslosen Zukunftsspekulation führt uns ein anonymes Apokryphon 
(Mitte 13. Jahrhundert), das von einem griechischen Original aus weiter- 
entwickelt wurde. Dort wird die Erwartung eines siegreichen Endzeit- 


17M. $. Drinov, “Novyj cerkovno-slavj. pamjatnik $ upominaniem od slavj. pervou- 
Citeljach”, Zurn. Min. Nar. Prosv. €. 238 (1885, April) 174-205 (auch in: ders., Säei- 
nenija, II, Sofia 1911, 332-362). 

18 Ed.: M. G. Popruzenko, Sinodik carja Borila, Sofia 1928, 77 (Nr. 88f.). 

19 Dj. Daničić, Zivot sv. Simeuna i sv. Save, Belgrad 1865, 133. — Vgl. dazu: 
Djuric, “Sv. Sava” (s. Anm. 2). 

20 A. Miltenova, “Skazanie za Sivila”, Palaeobulg. 8/4 (1984) 44-72 (Ed.: 58-72, hier: 
68). 
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kaisers gegen die Sarazenen (Osmanen) propagiert, der den Namen Leo 
(Konstantin) tragen soll, d.h. den Namen des Vaters des Konstantin-Ky- 
rill (bzw. mit diesen identisch wáre?). Diesen Beleg kann man nur für die 
Popularitát bzw. das Ansehen beider Namen werten, nicht mehr. 

Wenn wir am Anfang sagten, daß die hagiographische und liturgische 
Literatur über die Slavenapostel außer Betracht bleiben soll, so muß für 
ein anonymes, zwischen dem 12. und 14. Jahrhundert entstandenes 
Werk, die sog. Legende von Thessalonike bzw. im Original: “Rede Kyrills 
des Philosophen, wie er die Bulgaren zum Glauben führte”?!, eine Aus- 
nahme gemacht werden. Zwar kommt darin auch die kultische Ver- 
ehrung für Konstantin-Kyrill zum Ausdruck, doch letztlich geht es in 
dem Pamphlet, das sich gegen die byzantinische Fremdherrschaft rich- 
tet, um die Idee der besonderen Auserwählung des bulgarischen Volkes. 
Zwischen der frühen und späten Textüberlieferung liegen einige Textva- 
rianten; doch dessen ungeachtet bietet der Inhalt (Aussendung und In- 
spiration Kyrills) keinerlei zuverlässige, geschichtliche Information, wie 
allein schon der Hinweis auf dem “zeitgenössischen” Metropoliten 
Johannes von Thessalonike (1. Hälfte des 7. Jahrhunderts) zeigt, der als 
Verfasser des ersten Buches der Miracula S. Demetrii gilt. 

In der Lobrede Grigorij Camblaks (+ 1419/20) auf seinen Lehrer, den 
Sprach- und Liturgiereformer Patriarch Evtimij (+ ca 1402}? wird dieser 
als begnadeter Übersetzer der gottesdienstlichen Bücher vorgestellt. 
Diese Behauptung verlangt natürlich nach einer erklärenden und recht- 
fertigenden Auskunft über die früheren Übersetzungen. Also umschreibt 
Camblak den Heiligen (ohne Namensnennung), der bei der Bekehrung 
der Bulgaren schon eine Übersetzung angefertigt und dem Volk als Leh- 
rer vermittelt hatte; doch seine Übersetzung sei danals mangelhaft ausge- 
fallen, weil er die griechische Sprache und Terminologie nur unzurei- 
chend behrrscht habe. Die Folge davon seien unsachgemäße, z. T. wider- 
sinnige Wiedergaben des Textes, unpassende Wortverbindungen und sti- 
listische Härten gewesen. Das Vertrauen in diese Bücher (Übersetzun- 
gen) habe nur auf der Heiligkeit dieser Männer beruht; doch sie hätten 
verhängnisvolle Fehler und Widersprüche zu den Dogmen enthalten, 
weshalb sie auch zur Quelle vieler Häresien geworden seien. Hier wird 


2! Ed.: J. Ivanov, Bálg. starini iz Makedonija, Sofia 21970, 282f. 


22 Ed.: P. Rusev (ua.a), Pochvalno slovo za Evtimij ot Grig. Camblak, Sofia 1971, 
112-232, hier: 160-168. — Vgl. dazu: Charalampiev, “Konstantin” (s. Anm. 2). 
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deutlich das traditionelle Ansehen der Slavenapostel — trotz formeller 
Reverenz — aufs Spiel gesetzt, um den Glanz Evtimijs zu erhöhen. 

Ausführlicher und zweifellos objektiver sind diese Fragen bei Kon- 
stantin von Kostenec, dem Philosophen (+ nach 1431), behandelt, der 
gleichsam das Anliegen Chrabärs weiterführt, was sich schon in der 
Parallelität der Titel des neuen und alten Traktates (O Pismenech) mani- 
festiert??. Konstantin verstand nämlich seine Studien im Bereich der 
Grammatik und Übersetzung — ähnlich wie Chrabär — als einen funda- 
mentalen Beitrag zur Stabilisierung der Orthodoxie (vgl. den Titel der 
englischen Paraphrase H. Goldblatts Orthography and Orthodoxy!). Die in 
seiner Epoche überfällige Revision der gottesdienstlichen Bücher sollte 
der Abwehr der Häresien dienen, wass die Klassifizierung auch dieses 
Werkes unter die dogmatischen Traktate rechtfertigt. Natürlich ist Kon- 
stantins Traktat auch eine Verteidigung des Slavischen (Liturgie, Hl. 
Schrift) schlechthin; denn nach ihm steht die (zweite) Übersetzung der 
Hl. Schrift vom Griechischen ins Slavische durch Konstantin-Kyrill zu- 
mindest ebenbürtig neben der (ersten) unter Ptolemaios II. Philadelphos 
({ ca. 264 у. Chr. vom Hebräischen ins Griechische). 

Im Traktat selbst preist Konstantin zunächst die nur mündlich geäu- 
Rerten Reformprinzipien des Patriarchen Evtimij, denen er sich in sei- 
nem Werk rückhaltlos anschließen will (Kap. 2). Es folgt dann ein nicht 
leicht zu deutendes, kategorisches Urteil über den Vorrang des Russi- 
schen (als Sprache der Slavenapostel: Kirchenslavisch?)?* vor den übri- 
gen, immerhin unterstützenden slavischen Idiomen, was die Möglichkei- 
ten präziser Wiedergabe sprachlicher Feinheiten des Griechischen, Syri- 
schen und Hebräischen betrifft? So habe auch Konstantin-Kyrill das 
grofie Übersetzungswerk der Hl. Schrift nicht alleine zustandegebracht, 
sondern zusammen mit Gefährten aus allen slavischen Stämmen, selbst 
wenn der fertige Text heute nur seinen Namen trage (Kap. 4). Spáter sei 
dieses herrliche Werk durch Abschreiber verdorben worden (Kap. 5). 


23 Ed.: I. V. Jagić, Rassuzdenija juZnoslavj. i russkoj stariny o cerkovno-slavj. jazyke, 
Berlin 1896/Nachdr.: München 1968, 95-199, hier: 103-111; vgl. auch: H. Goldblatt, 
Orthography and Orthodoxy, Florenz 1987, 105-108. — Vgl. dazu: Tachiaos, "L'oeuvre" 
(s. Anm. 2); Charalampiev, a.a.O. 

24 Vielleicht erklärt sich die Ausnahmestellung des Russischen auch aus der Be- 
wunderung der Balkan-Staaten für Ruflland wáhrend der Turkokratie. 

25 Vgl. D. Cesmedziev, "Constantin Kostenetki de l'origine de la langue de Cyrille 
et Méthode", Et. balk. 27/3 (1991) 52-64 (auch bulg. in: Pametnici, poetika, istorio- 
grafija, Vel. Tárnovo 1994, 631-640). 
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Nach diesen zentralen Aussagen zum sprachschöpferischen Überset- 
zungswerk der Slavenapostel sollten diese später nur noch in kurzen, 
standardisierten Versatzstücken im Rahmen chronistischer Werke (rodo- 
slovi/letopisi) präsent bleiben. So heißt es z. B. in einer wohl Ende des 14. 
Jahrhunderts entstandener Liste der 72 Weltsprachen (entsprechend den 
70 oder 72 Jüngern Christi)*, daß von Konstantin d. Gr. bis zum 
Slavenlehrer Kyrill dem Philosophen und seinem Bruder, Bischof 
Method, 542 Jahre vergangen seien (wobei hier vermutlich auf den 
Beginn der Slavenmission im Jahre 862 Bezug genommen wird)?”. Ähnli- 
ches finden wir in einer von Georgios Hamartolos abhängigen Weltchro- 
nik des 16. Jahrhunderts, die bis zum Jahre 1425 reicht: “Der hl. Kyrill 
stellte das slavische Alphabet zusammen im Jahre 852”. Und endlich 
erklärt eine Stammtafel der serbischen Zaren (18. Jh.); “Method und 
Kyrill der Philosoph, Bischof von Pannonien (? episkopa katanskago), 
Lehrer der Slaven und Bulgaren und Erfinder der Buschstaben, der aus 
dem Griechischen in die slavische Sprache übersetzte und das Alphabet 
niederschrieb und es den Slaven zum Studium übergab; das war im 
Jahre 867”. 

III. Als Fazit unsrer Umschau in der bulgarischen und serbischen Li- 
teratur des Mittelalters können wir festhalten, daß die Erinnerung an die 
Slavenapostel Kyrill und Method sich als relativ kontinuierlich, wenn 
auch — was den sachlichen Gehalt angeht — starken Schwankungen 
unterworfen darstellt; in der Zeit der Turkokratie sind keine neuen Hö- 
hepunkte mehr zu verzeichnen. Einen neuen Aufschwung nimmt ihre 
Verehrung wie auch das wissenschaftliche Forschungsinteresse an ihnen 
sowohl in der lateinischen? wie auch in den orthodoxen Kirchen (und 


26 Vgl. zum Westen: A. Borst, Der Turmbau von Babel, II, 2, Stuttgart 1959, 921- 
952. 


27 Ed.: Lj. Stojanovié, “Nekoliko rukopisa iz Beëke carske biblioteke. I. Jedan 
apokrifni zbornik XVIII stoleca", Glasnik srpskog uc. drustva 63 (1885) 61-73, hier: 61. 


28 Ed.: J. Bogdan, “Ein Beitrag zur bulg. und serb. Geschichtsschreibung”, Arch. f. 
slav. Philol. 13 (1891) 502-520, hier: 518. 


29 p. S. Srećković, "Rodoslovie serbkij carej”, Glasnik srpskog иё. društva 31 (1867) 
226-276, hier: 232. — Vgl. auch eine entsprechende Darstellung der beiden Brüder als 
“Lehrer der Bulgarem” au dem 12./13. Jh.: Cf. Grozdanov / D. Bardzieva, “Sur les por- 
traits de personnages historiques á Kubinovo”, Zborn. rad. Viz. inst. 33 (1994) 61-84, 
hier: 64f. 

30 Vgl. die ausgezeichneten Aufsätze von В. Zlámal, “Die Entwicklung der kyrillo- 
method. Tradition in der tschechoslowakischen Geschichte”, in: A. Salajka (Hg.), 
Konstantin-Kyrill aus Thessalonike, Würzburg 1969, 77-157; F. Machilek, “Welehrad u. 
die Cyrill-Method-Idee im 19. u. 20. Jahrhundert”, Archiv f. Kirchengeschichte von 
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Staaten des Balkans nach der “Wiedergeburt”) erst im 19. und 20. Jahr- 
hundert. Ob neue Wortbildungen wie die bulgarische “Kirilometodievi- 
stika” (als eigenstándiger Wissenschaftszweig!) im Sinne einer national- 
kulturellen oder nationalkirchlichen Identitát — vergleichbar dem in 
Serbien propagierten “Svetosavlje” bzw. der in Griechenland von interes- 
sierten Kreisen gepriesere “Romeosyne” — als Kennzeichnung einer 
grundsätzlich weltoffenen Wissenschaft geeignet sind, ob sie dem — un- 
geachtet aller Anfeindungen im Westen — universalkirchlichen und 
christlichen Geist der Slavenapostel antsprechen, möchte ich zum Ab- 
schluß mit einem gewissen Fragezeichen versehen. 


Philos.-theol. Hochschule Gerhard Podskalsky, S.J. 
St. Georgen 

Offenbacher Landstraße 224 

D-60599 Frankfurt/Main 


Böhmen-Mähren-Schlesien 6 (1982) 156-183; ferner: N. Dragova, “Publikacii za Kiril i 
Metodij prez ХУП-ХУШ vek”, in: Pärvi meZdunar. kongr. po bálgaristika. Dokladi. 
Simpozium Kirilometodievistica i Starobälgaristika, Sofia 1982, 58-83; M. Kiskinova, 
“Josif Simonij Asemani i Zivota i deloto na Kiril i Metodij”, Palaeobulg. 9/3 (1985) 74- 
86. 
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The American Board and the Eastern Churches: 
the ‘Nestorian Mission’ (1844-1846)! 


1. INTRODUCTION 


In 1846 the first Protestant church in West Asia came into exis- 
tence. A small group of Armenians in Istanbul who had been affected 
by the work of missionaries of the American Board of Commissioners 
for Foreign Missions were no longer tolerated in the Armenian 
church, and therefore started their own Protestant church. In 1848, a 
similar development took place in Beirut, resulting in a Protestant 
church in which Christians from various Eastern Churches joined 
together.? The only mission of the American Board which at that time 
did not witness the formation of a separate Protestant church was the 
mission in Persia, known as the “Nestorian Mission'.3 

It had not been the object of the American missionaries to estab- 
lish separate Churches in these countries. They had been instructed 
to work towards the reformation and revival of the Eastern Churches, 
and in the first years of these missions, from about 1820, their activi- 
ties indeed seem to have stimulated revival rather than separation. 
Especially the work among the Armenians caused the missionaries to 
hope for a gradual reformation of this important Church in Turkey. 
However, in the forties of the nineteenth century, these hopes 
gradually were disappointed. Opposition to the American mission 


1 The research for this article at the libraries of Harvard University, Cambridge 
MA, was made possible by a stipend from the Netherlands Organization for Scientific 
Research (NWO). 


2 On the formation of the Protestant Church in Beirut, see Habib Badr, Mission to 
“Nominal Christians”: the Policy and Practice of the American Board of Commissioners 
for Foreign Missions and its Missionaries Concerning Eastern Churches which Led to the 
Organization of a Protestant Church in Beirut (1819-1848), Ph.D. Princeton 1992. 


3 The present-day descendants of the ‘Nestorians’ prefer to be called Assyrians, 
which is reason for me to use the latter designation when possible. The official name 
of their Church is Holy Apostolic Catholic Assyrian Church of the East, usually short- 
ened to Church of the East or Assyrian Church. For a recent discussion of their sup- 
poscd 'nestorianism', see Sebastian Brock, ‘The “Nestorian” Church: a lamentable 
misnomer’, Bulletin of the John Rylands University Library of Manchester 78/3 (1996) 
23-35. 


OCP 65 (1999) 117-138 
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work grew rather than diminished and the missionaries more and 
more felt obliged to take a stand against all kinds of ‘superstitions’ 
they saw in the Eastern Churches.* The visit of Rufus Anderson, the 
foreign secretary of the American Board, to the missions in Greece, 
Turkey and Syria in 1844-1845, marks a turning point in the official 
policy of the American Board. Anderson's personal acquaintance with 
these missions made him even more critical towards the Eastern 
Churches than he was already. In his opinion the formation of sepa- 
rate Protestant communities could hardly be avoided, even if a com- 
plete separation could not be asked from the recent ‘converts’.5 

In view of this general change of policy in the mid-forties to ac- 
cepting the necessity of separate churches for the Protestants, it is 
remarkable that the mission in Urmia in the same years held to the 
policy of cooperation with the local Assyrian church, and explicitly 
rejected the possibility of establishing a separate Protestant commu- 
nity. Until now, studies of the policy of the American Board concern- 
ing the Eastern Churches have been based mainly on the missions in 
Syria and Turkey, and on published documents of the American 
Board rather than on missionary correspondence.* A closer look at 
the history of the Nestorian Mission, taking into account unpublished 
sources, shows that local circumstances allowed for considerable 
variations on the general policy.” 


4 Mary Walker, ‘The American Board and the Oriental Churches. A Brief Survey of 
Policy Based on Official Documents’, International Review of Mission 56 (1976) 214- 
223. 


5 Rufus Anderson, Report to the Prudential Committee of a Visit to the Missions in 
the Levant, Boston 1844, 1-54, The importance of this visit of Anderson is confirmed 
by Badr's interpretation of the further developments of the Syria mission, cf. Badr 
1992, esp. 231ff. 


$ So the impressive work of Peter Kawerau, Amerika und die orientalischen 
Kirchen. Ursprung und Anfang der amerikanischen Mission unter den Nationalkirchen 
Westasiens, Berlin 1958, Walker 1976, Antonie Wessels, Arab and Christian? Christians 
in the Middle East, Kampen 1995, 170-178, and David A. Kerr, “Mission and Prose- 
lytism: A Middle East Perspective', International Bulletin of Missionary Research 20/1 
(1996) 12-22. On the issue of proselytism in the Middle East, see further Norman A. 
Horner, ‘The Problem of Intra-Christian Proselytism', International Review of Mission 
70 (1982) 304-313. 


7 The present article is based primarily on unpublished missionary correspon- 
dence as found in the papers of the American Board. These are kept at Houghton Li- 
brary, Harvard University, with call numbers beginning with ‘ABC’. I am grateful to 
Rev. David Y. Hirano of the United Church Board for World Ministries (Cleveland, 
Ohio) for permission to quote from these. Some of these letters were published, 
somewhat edited, in the Missionary Herald, the magazine of the American Board. 
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2. THE FIRST YEARS OF THE NESTORIAN MISSION 


In November of 1835, the Rev. Justin Perkins, a missonary of the 
American Board, arrived in Urmia, a town of about 20,000 inhabi- 
tants in northwestern Persia. He was accompanied by a physician, 
Dr. Asahel Grant, and their both wives, Charlotte Bass Perkins and 
Judith S. Campbell Grant. Their task was to establish a mission 
among the Assyrian Christians of this region. About 30,000 of them 
lived in small villages on the plain of Urmia, whereas perhaps an- 
other 50,000 lived in tribal groups in the Hakkari mountains, the 
border region of Turkey and Iran. Part of the Assyrians were in union 
with Rome, due to Roman Catholic missionary activities in the seven- 
teenth and eighteenth centuries, and were known as Chaldeans. A 
considerable number of Chaldeans lived in Mosul and the villages 
north of this town, whereas north of Urmia, on the plain of Salmas, a 
smaller concentration of Chaldean villages existed.® 

From the very beginning, the American missionaries were well re- 
ceived. Deacons, priests, and bishops of the Church of the East par- 
ticipated in the work of teaching and translating, the schools which 
were started had no problems in acquiring pupils, the newly-written 
language based on the vernacular was readily accepted, and after a 
few years the missionaries were invited to preach regularly in the 
Assyrian churches. In 1840 a mission press and a trained printer ar- 
rived. The number of missionaries increased considerably, to sixteen 
adults in the early summer of 1844.9 From the missionaries’ point of 


8 Eugène Tisserant's article, ‘L'Église nestorienne' in Dictionnaire de Théologie 
Catholique XI,1 (1931) 157-323, still provides the best overview of the growth of Ro- 
man Catholic influence among the Assyrian Christians in the 17th and 18th centuries. 
For a general overview and further bibliographical references, see the author's ‘A Syr- 
ian Awakening. Algosh and Urmia as Centres of Neo-Syriac Writing’, in R. Lavenant 
(ed.), Symposium Syriacum VII, Uppsala 1996, OCA 256, Roma 1998, pp. 499-515. 


2 According to Rufus Anderson, in his History of the Missions of the American 
Board of Commissioners for Foreign Missions to the Oriental Churches, Boston 1875, 
volume IV (second edition, first edition: Boston 1873/1872), 498-99, the following mis- 
sionaries were stationed in Urmia or in closeby Seir in 1844: Justin Perkins, Albert L. 
Holladay, William R. Stocking, Willard Jones, Austin H. Wright, James Lyman Mer- 
rick, and David Tappan Stoddard as ordained missionaries, Edward Breath, Fidelia 
Fiske, and Catherine A. Meyers as assistant missionaries. Six of the male missionaries 
were married. Their wives, when health and household obligations permitted them, 
took part in the actual mission work and were listed as assistant missionaries. The let- 
ters concerning the general affairs of the mission were never signed by the women 
belonging to the mission, since appareutly they did not participate in the discussions 
on mission policy. Breath, being an assistant missionary as well, did participate in the 
discussions and took his share in writing letters to the Prudential Committee. 
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view, this impressive growth of the mission work lacked only one 
thing: not one clear case of evangelical conversion could be reported. 
Although many Assyrians participated in the activities of the mis- 
sionaries, and some of them even preached the gospel alongside the 
missionaries and were admitted to communion in the missionaries’ 
private service, it seems that even those few were hardly considered 
as being truly converted.!? 

When the American missionaries first arrived, no other missions 
were working in the same area. In 1838, however, the French scholar 
and missionary Eugéne Boré arrived in Persia, looking for suitable 
places for French mission work. In 1839 he obtained permission from 
the Shah to start a school in Ardishai, about twenty kilometres south 
of Urmia. Since the American missionaries had also planned to start 
a school in this village, the Assyrian bishop of the village, Mar 
Gauriel, was caught between the two parties. After he chose to accept 
the help of the Americans, this agreement was sealed with the gift of 
a watch as a token of the missionaries’ friendship. For the future, a 
stipend was promised to him. These financial benefits led the Roman 
Catholics to assume that Mar Gauriel was bribed by the Protestants.!! 

In 1840, the Lazarist Fathers of St Vincent de Paul, at Boré's re- 
quest, started mission work in Persia.!? They began to work in Isfa- 
han and Tabriz and somewhat later turned to Urmia. Their mission 
work was cut short by an official firman which was issued by the 
Shah in 1842, stating “that no native christians in the empire should 
[...] be proselyted from one christian sect to another’.!3 The Lazarist 
missionaries were considered to have engaged in proselytizing activi- 
ties and consequently were expelled from the country.^ Due to 


10 So, e.g., Justin Perkins in A Residence of Eight Years in Persia among the Nesto- 
rian Christians with Notices of the Muhammedans, Andover 1843, 263 (March 1836). 

11 For two accounts of this story by persons involved, see Perkins 1843, 393-96, 
ABC 16.8.1 vol. 3, no. 175 (16 July 1845) p.p. 70ff, and Eugene Boré, Correspondance 
et mémoirs d'un voyageur en Orient, Paris 1840, vol. II 281-2, 353, 360-1, 363. For fur- 
ther versions of this story see Jean-Michel Hornus, “Notes et Documents. Un rapport 
du consul de France 4 Erzéroum sur la situation des chrétiens en Perse au milieu du 
XIX siècle. Texte du Comte de Challaye publié avec introduction et notes’, Proche Ori- 
ent Chrétien 21 (1971) 3-29, 127-151, 289-315, specif. 134-137, and Aristide Chatelet, 
“La Mission Lazariste en Perse', Revue d'histoire des missions 10 (1933) 503-4 (his de- 
scription of the mission is continued in vols. 11-16 (1934-1939). 

12 Unfortunately, no modern study of the Lazarist mission is available. See Tisser- 
ant 1931 and the literature mentioned above, in note 11. 


13 So Justin Perkins, ABC 16.8.1 vol. 3, no. 252 (31 Jan 1845). 
14 Hornus 1971, 293-95. 
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French diplomatic intervention, the Lazarists were soon permitted to 
return and therepon started work in Khosrowa, a town about eighty 
kilometres north of Urmia with a considerable Chaldean population. 
The order against proselytism was kept in force and was to play an 
important role in the coming years. 

In this same period, British missionary agencies became inter- 
ested in the Assyrians. In 1842, George Percy Badger, an Anglican 
priest, arrived in Mosul to start mission work. In 1843, he went to 
visit the Assyrian Patriarch, Mar Shimun XVII Auraham (1820-1860), 
residing in the Hakkari mountains, apparently with the express object 
to point out to the Patriarch the schismatic nature of the American 
Protestants and to convince him of the better prospects of an Angli- 
can mission. Badger appears to have hinted also at the possibility of 
British protection, providing the Patriarch with a further reason for 
preferring Anglican activities to those of the American Protestants.'5 

Another event that greatly influenced the American mission was 
the massacre of 1843. In the summer of that year, troups of the Kurd- 
ish chiefs Badr Khan Bey and Nurullah attacked a considerable 
number of villages of the Assyrian Tiary tribe, in the Turkish part of 
the Hakkari mountains. The reasons for this tragedy included Badr 
Khan Bey's search for independence from Ottoman power and his 
need of Assyrian support in this process, as well as the Patriarch's 
indecisiveness in this matter and tribal rivalry among the mountain 
Assyrians. The first steps towards mission work in the mountains by 
the Anglican and the American missionaries — including promises of 
British support by Badger and the building of a rather sturdy mission 
house by Grant — probably roused suspicion with regard to their 
motives with Kurds and Assyrians alike. As a result, both parties were 
led to take decisions that otherwise would have been thought unwise. 
The Patriarch certainly was not careful enough in his political rea- 
soning, whereas the Kurds perhaps felt forced to act quickly, before 
foreign powers, favoring the Christians, would make further moves 
impossible.!* 


15 George Percy Badger, The Nestorians and their Rituals: with the Narrative of a 
Mission to Mesopotamia and Coordistan in 1842-1844, and of a Late Visit to Those 
Countries in 1850 etc., 2 vols., London 1852. For his visit to the Patriarch, see I 244-51. 
Compare also J. F. Coakley, The Church of the East and the Church of England. A His- 
tory of the Archbishop of Canterbury's Assyrian Mission, Oxford 1992, 18-54. 

16 See John Joseph, The Nestorians and their Muslim Neighbors. A Study of Western 
Influence on their Relations, Princeton (New Jersey) 1961, 64-66. For the missionaries' 
view on the matter, see Thomas Laurie, Dr. Grant and the Mountain Nestorians, Bos- 
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The events caused the Patriarch's flight to Mosul, where he ob- 
tained help from Anglican and American missionaries alike. Another 
part of his family, among whom were his influential brothers, went to 
the Urmia plain, where the party arrived in the summer of 1844. Now 
the religious and civil leaders of the Assyrians were closer to the mis- 
sion work of the Anglicans and Americans than they ever had been. 
In Mosul the Patriarch became better acquainted with Anglican, 
American, and Roman Catholic missionary activities, whereas in 
Urmia the Patriarch's brothers could observe the blooming center of 
the American mission. 

The arrival of missionaries from other western countries, together 
with the upheaval caused by the attacks of Badr Khan Bey, thor- 
oughly changed the conditions for the mission sponsored by the 
American Board. Soon the mission work would be criticized from 
several directions. This crisis forced the missionaries, after nearly ten 
years of relative peace, to rethink the means and objectives of their 
mission work. 


3. THE CRISIS 


In 1844 various slumbering conflicts surfaced. The first was a dis- 
pute about a church in Ardishai. The small Chaldean community in 
Ardishai apparently had no church of its own and therefore had de- 
cided to restore a dilapidated Assyrian church. In this they were as- 
sisted by the Lazarist missionaries. Mar Gauriel, the Assyrian bishop 
residing in Ardishai, opposed this move and asked the American mis- 
sionaries for help. The latter considered the Catholic seizure of the 
church entirely illegal and decided to take action. Late in 1843, Mr. 
Stocking travelled to Teheran with three Assyrian bishops, Mar 
Gauriel, Mar Yohannan, and Mar Yosep, to plead for the Assyrians’ 
case." The Russian ambassador, Count Medem,'8 saw reason to ask 
not only for the return of the church into Assyrian hands, but also for 
the expulsion of the Lazarist missionaries, on account of their prose- 
lytizing activities towards the Eastern Christians. Stocking objected 


ton 1853, and a letter from Laurie and Smith, Missionary Herald 41/4 (1846) 116-125 
(13 April 1844). 

17 Missionary Herald 40/8 (1844) 261-3, ‘general letter from the mission’ (28 March 
1844). 

18 On Count Medem (or De Medem in French sources), a Protestant from 
Kurland, see Hornus 1971, 293, n.77. 
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to the proposed expulsion, but did not succeed in changing the am- 
bassadors mind.’ The Persian government granted both requests 
and government officials were sent to execute the orders. When these 
arrived in Urmia, the American missionaries were expected to share 
in the expenses, because of their involvement in the matter of the 
Ardishai church.” Understandably, the Lazarist missionaries blamed 
the American missionaries for their expulsion whereupon French 
diplomats in the capital tried to strike a blow at the Protestant mis- 
sion. 

Then, in the summer of 1844, another conflict emerged. Earlier in 
the year, the brothers of the Patriarch, living in a house in Degalla 
that was rented for them by the missionaries, had started to oppose 
the mission. The main reason for this seems to have been that the 
mission had not continued its financial allowance to the family, 
which in the eyes of the missionaries was less needy than when the 
family first arrived from the mountains. Opposition ceased when the 
missionaries succeeded in re-obtaining the Ardishai church for the 
Assyrians. The brothers of the Patriarch thereafter moved to Urmia 
and again lived in a house furnished by the mission. No regular al- 
lowance was paid to them, although occasional help was offered. 

In June, when the teachers of the village schools had assembled 
for a conference, an anti-Roman Catholic tract which was being 
printed by the missionaries gave the Patriarch's brothers a new rea- 
son to oppose the mission.?! Although the tract aimed at attacking the 
Roman Catholic Church, some of the teachers at the conference un- 
derstood it as opposing the Assyrian Church. Other complaints were 
heard too, like the fact that the teachers did not receive a salary dur- 
ing the conference. In the same month, the brothers of the Patriarch 
again asked for a stipend from the missionaries, which was denied to 
them. Thus the patriarchal family had ample reason to start opposi- 
tion again. It ordered the teachers and the printers of the mission 


19 See the above mentioned letter of 28 March 1844, published in the Missionary 
Herald 40/8, and Perkins's letter of 16 July 1845, ABC 16.8.1 vol. 3, no. 175, p. 28ff, 
where Perkins reviewed the case of the Ardishai church. 


20 According to the American missionary Jones (ABC 16.8.1 vol. 3, no. 191, 9 April 
1845), $700 was spent, including Stocking's trip to Teheran. On the Ardishai church, 
see also Hornus 1971, 296-301. 


21 This tract goes by under a number of different titles, a.o., ‘On the faith of the 
Protestants’, ‘On Papacy’, and ‘A Refutation of Popery’. For the history of this tract, 
see my ‘The Missionaries Assistants. The Role of Assyrians in the Development of 
Written Urmia Aramaic, Journal of the Assyrian Academic Society x,2 (1996) 3-17. 
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press to go home and no longer work for the mission. They obeyed, 
but most of them returned after the weekend. To prevent further dif- 
ficulties, the missionaries then sent the teachers and printers home. 
The tract was no further distributed.?? 

At this time, all four Assyrian bishops of the Urmia plain, Mar 
Gauriel, Mar Eliya, Mar Yohannan and Mar Yosep, received a stipend 
from the mission. This stipend was paid to enable the bishops to live 
on the mission premises and receive instruction, whereas they in turn 
taught languages to the missionaries and assisted them with various 
activities. The missionaries were aware of the fact that the amount of 
‘work’ expected from the bishops was not entirely equivalent to the 
salary they received. In a letter discussing this matter they wrote: 
“Here we would remark that it is not merely for the labor which they 
actually perform that we employ them; but that they may give up 
other business, and receive such instruction as they need to fit them 
for the work which, if not by a divine call, yet in an important sense, 
by the responsibility of their office, they are bound to perform: and 
we hope much more from such labors as they may one day perform, 
when they shall have become better qualified, than from any work 
which they now do.?? 

Earlier in the same letter, the missionaries hinted at the fact that 
there was an additional reason for the employment of the bishops. 
Rather than ‘to seek the improvement of the people irrespective of the 
wishes and without the cooperation of the ecclesiastical order’, they 
preferred ‘to conciliate the ecclesiastics, and by laboring to improve 
both them and their people together, to give them the assurance that 
it was not our object to undermine their authority and subvert their 
episcopal organization.’ 

It is understandable, therefore, that the brothers of the Patriarch, 
although they did not have the rank of bishop, thought themselves 
worthy of a similar stipend in return for their support of the Ameri- 
can mission. When, in the summer of 1844, the missionaries indi- 
cated that they were not willing to give the family more money than it 


22 Stocking, ABC 16.8.1 vol. 3, no. 255 (26 July 1844). 


23 ABC 16.8.1 vol. 3, no. 159 (20 July 1844), signed by Holladay, Perkins, Stocking, 
Wright and Stoddard. On the employment of the bishops, see also the author's 
‘Geldelijk of geestelijk gewin? Assyrische bisschoppen op de loonlijst van een Ameri- 
kaanse zendingspost’ [Material or Spiritual Gains? Assyrian Bishops being paid by 
American Missionaries], Nederlands archief voor kerkgeschiedenis [Dutch Review of 
Church History] 77-2 (1997) 241-257. 
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had received already, additional demands were brought forward. The 
family requested that books or tracts in the modern language should 
not be further distributed and that the Bible translation in the mod- 
ern language should be based on the Classical Syriac Peshitta rather 
than on the Greek text. The family succeeded in persuading the four 
bishops under employment of the missionaries to support their de- 
mands and a delegation of bishops and priests was sent to the mis- 
sionaries. 

The missionaries, however, were reluctant to give in to the Patri- 
arch's brothers. When the latter realized that they would not succeed 
in their course, their tone changed to open hostility. Bans were issued 
against every Assyrian who was working with the missionaries. The 
bishops were caught between the patriarchal family and the mission- 
aries, and only non-clergy were able to resist the pressure of the fam- 
ily and stay with the missionaries. 

The missionaries then decided to cease all operations for one year: 
the seminaries, the printing press and the village schools were all 
suspended, and no salaries were to be paid to the bishops any more. 
Stocking wrote in a letter of July 22, 1844: ‘A temporary withdrawal 
of our labors, instead of being attended with any disastrous results to 
our Mission, might prove a salutary and wholeseome lesson both to 
ecclesiastics and people, and furnish them with an opportunity of 
learning the nature of those advantages it is our desire to confer upon 
them.?* 

This decision did not settle the matter. In September the bishops 
were still paid by the mission. Meanwhile the Patriarch's brothers, in 
particular deacon Isaac, assumed ‘a tone of increased hostility’. Mar 
Yohannan, who always had been a loyal supporter of the Protestant 
missionaries, went on a village tour to collect money for the patriar- 
chal family. He harassed other Assyrians who stayed with the mis- 
sionaries, whereas he also complied with Isaac's demands with re- 
gard to the printing press. The family further requested that all 
Assyrians working for the missionaries should “kiss the hands of the 
Patriarch's Brothers’, thereby ‘acknowledge them as the heads of the 
people'. Soon afterwards, two of the remaining three bishops, Mar 
Gauriel and Mar Yosep, joined Mar Yohannan on his tour on behalf 
of the patriarchal family. 


24 ABC 16.8.1 vol. 3, no. 255. 
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Despite these mounting tensions, the missionaries stood by their 
decision to disregard the orders concerning the editions of books and 
tracts in the vernacular. So also, they did not change their mind con- 
cerning the stipends for one or two brothers. However, they decided 
not to interfere when their employees wanted to express their rever- 
ence for the patriarchal family, although the missionaries would not 
allow the patriarchal family to force them to acknowledge the fam- 
ily's authority. Early in October, the missionaries decided to bring the 
matter to a conclusion by setting clear conditions: they asked the 
bishops to return to the mission or otherwise to lose their salaries.?5 

When the bishops did indeed return to the mission later in Octo- 
ber, the mission had difficulties in deciding how to proceed. Were the 
bishops to be ‘received in their former connection’ and again receive 
their former salaries? Or should a different policy be adopted? The 
missionaries disagreed on this matter, in such a degree that Anderson 
in Boston had to be consulted. In the meantime the bishops were 
again employed by the mission. In February 1845, the Prudential 
Committee gave its consent to the employment of the bishops, pro- 
vided that the mission paid “only for services actually rendered, and 
for no services more than their fair and true value for the mission', 
and that ‘care be taken to preserve the independence of the mission’.26 
By the time this decision reached the missionaries in Urmia, how- 
ever, they themselves had decided not to employ the bishops any 
more on a regular basis, as we will see below. 

Although the missionaries apparently did not stick rigidly to their 
decision to cease their operations for one year, most of their work 
was indeed either continued at a much smaller scale or closed down 
completely. Hardly anything was printed on the mission press, 
whereas the village schools were suspended for the whole season. 
The Male Seminary in Urmia remained closed during most of the 
winter and was reopened in the spring of 1845 on a different footing, 


25 Stoddard, ABC 16.8.1 vol. 3, no. 160 (24 Oct. 1844). 


26 Anderson, ABC 2.1.1 vol. 8, p. 32 (26 Febr. 1845). Compare also the Annual Re- 
port 36 (1845) 113-126, in which the troubles of these years are summarized for the 
general public. Anderson's earlier reactions on the matter of the employment of the 
bishops can be found in his letters of 15 Oct., 11 Nov., and 29 Nov. 1844, ABC 2.1.1 
vol, 7, p. 230, 278, 313. 
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with fewer pupils who were more closely supervised.? It was only the 
Female Seminary that was reopened in the fall of 1844 as usual. 

In the fall of 1844, a new problem emerged: the American mission- 
aries were accused of proselytizing. French officials in Teheran, who 
had been closely watching the American missionaries since the 
latter's small victory in Ardishai, asked for an investigation into their 
activities. This was granted, and two Persian officers were sent to 
Urmia. According to the American missionaries, these officers were 
then bribed by the Lazarists and were advised to question only those 
people who were critical about the Protestant mission. The resulting 
report was believed to be very negative, and in November Perkins and 
Stocking decided to travel to Teheran to consult the Russian 
ambassador. In Tabriz they learned from ‘English gentlemen’ that the 
report was indeed as hostile as they had apprehended, and they 
decided to proceed to Teheran as quickly as possible.?? 

There they were able to convince Count Medem ‘that we have 
never built a church in this country — having our own worship in our 
private dwellings; and that our sole object is to enlighten and im- 
prove the Nestorians, but by no means to proselyte them',% that no 
proselytes had been made up to date, and that they did not distribute 
books that attacked the Assyrian Church, perhaps apart from the 
tract ‘on Papacy’, that ‘we ourselves rather regret having printed’. 
Their explicit rejection of any form of proselytism was accepted by 
the Russian ambassador and he offered them his support at the Per- 
sian court. Count Medem succeeded in having the accusation of 
proselytism removed. On December 19th, Perkins and Stocking 
started their journey back to Urmia. Severe winter weather accounted 
for a difficult journey, but they arrived home safely at January 4th, 
1845. 

When Anderson, writing on behalf of the Prudential Committee in 
Boston, heard of the missionaries’ clear denial of any proselytizing 
activities, he expressed his great concern about their course. To him 
it seemed that the missionaries had made considerable ‘concessions 


27 Stoddard, ABC 16.8.1 vol. 3, no. 269 (19 May 1845). 

28 Stocking, ABC 16.7.1 vol. 3, no. 257 (21 Febr. 1845). 

29 So Perkins in his journal, ABC 16.8.1 vol. 3, nr. 252 (14 November). 

30 Id., 27 November. 

3! Perkins and Stocking, ABC 16.8.1 vol. 3, no. 250 (27 Nov. 1844). See also nt. 18. 
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in words on the subject of proselyting’.3? It was hard for Anderson to 
understand that Perkins and Stocking did not have to make any con- 
cessions, but had been frank with the Russian ambassador as to the 
object of their mission. At this point, Perkins and Stocking evidently 
differed with Anderson. They did not see any reason to separate those 
affected by the Protestant preaching from the existing Assyrian 
Church, whereas Anderson thought it a matter of principle that the 
missionaries at any time should be free to organize their ‘converts’ — 
a word the missionaries in Urmia expressly avoided — in separate 
organizations.? 

These attacks on the mission all came from the outside. Unfortu- 
nately, however, these troubles also fuelled a slumbering conflict 
between the members of the mission in Urmia. The conflict circled 
around different opinions on the preferred policy of the mission and 
had everything to do with the diverging policy of the Nestorian Mis- 
sion with regard to proselytism and the formation of separate Protes- 
tant communities. 

The first tangible result of these differences of opinion was Wil- 
lard Jones's decision to ask for permission to return to the United 
States in June 1844. Although Jones asserts that the reason for this 
request was his belief that the ‘mission is based upon principles [...] 
of worldly policy’,%* and that far too much ‘conformity in views and 
practice to Eastern Customs' existed among the other members of the 
mission,35 it seems that his inability to adapt to life in Persia and his 
lack of success in learning the languages of the region played a more 
decisive role in the matter.’ 

Before in October 1844 a decision had to be made whether to re- 
employ the bishops after they had sided with the Patriarch, Jones, 
who had been a stern opponent of their re-employment, had left the 
mission. As mentioned above, the missionaries were not able to reach 
a unanimous decision; with a majority of one vote only the bishops 
were to be 'received in their former connection'. To fully inform the 
Prudential Committee on the matter, they let both Perkins, who fa- 
vored the decision, and James L. Merrick, who was against it, write a 


32 ABC 2.1.1 vol. 8, p. 32 (26 Febr. 1845). 


33 See, e.g., Holladay's reply to Anderson, ABC 16.8.1 vol. 3, no. 173 (22 May 
1845). 


34 ABC 16.8.1 vol. 3, no. 199. 
35 ABC 16.8.1 vol. 3, no. 202 (27 Feb. 1845). 
36 Perkins, ABC 16.8.1 vol. 3, nos. 231 (5 Augustus 1844) and 175 (16 July 1845). 
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letter to Anderson.” According to Merrick, he had Breath, the printer, 
and Wright, the physician, on his side. Holladay, Stocking, and Stod- 
dard agreed with Perkins.?® 

Merrick was the most outspoken of the dissenting members.?? He 
had been added to the Nestorian Mission in 1841, after the Prudential 
Committee in Boston had decided to end Merrick's mission among 
the Persians in Tabriz. Merrick never really consented to his removal 
to Urmia and never cordially participated in the work among the 
Assyrians. As much as possible, he limited his activities to the 
Persian-speaking Muslims. He ran a small school for Persian boys 
and was engaged in the translation of an apologetic work into Per- 
sian. This was permitted to him by the Board and his colleagues in 
Urmia, provided that he would also take part in the work among the 
Assyrians. Merrick, however, allowed his work among the Muslims to 
take up all his time, leaving him no opportunity to learn even one of 
the languages of the Assyrians. This made it impossible for him to 
engage in the preaching activities of his colleagues among the Assyri- 
ans. Since preaching among the Persian Muslims was considered too 
dangerous, Merrick refrained from preaching completely, at a time 
when Anderson, the secretary of the Prudential Committee, had come 
to the conclusion that preaching should be considered the single 
most important task of every missionary of the American Board. 


37 Merrick, ABC 16.8.1 vol. 3, no. 209 (15 October 1844), and Perkins, ABC 16.8.1 
vol. 3, no. 230 (22 October 1844). Compare also two letters from Stoddard, one on 
behalf of the mission and one private, ABC 16.8.1 vol. 3, nos. 160 and 270 (both dated 
to 24 October 1844). 


38 An earlier letter (ABC 16.8.1 vol. 3, no. 159, 26 July 1844) is signed by Holladay, 
Perkins, Stocking, Wright, and Stoddard, including a note that these members of the 
mission ‘concur in the general views herein expressed’. This letter, commenting on 
Jones's decision to leave the mission, cautiously defends the then current policy of the 
mission of employing the bishops. Merrick, Jones, and Breath apparently did not 
agree. Thus Wright was not unconditionally at Merrick's side. Breath, although he 
agreed with Merrick and Jones, did not leave the mission, and apparently managed to 
maintain good relations with its other members. 


32 On Merrick, see further Clifton Jackson Phillips, Protestant America and the Pa- 
gan World, The first Half Century of the American Board of Commissioners for Foreign 
Missions, 1810-1860 (Harvard East Asian Monographs 32) Cambridge 1969, 147-8, 
who points to Merrick's importance for the work among Muslims. David H. Finnie, in 
Pioneers East. The Early American Experience in the Middle East, Cambridge 1976, 221- 
224, has been the only one so far to pay attention to the conflict in which Merrick was 
involved, attributing most of it to ‘personality problems. 


40 Anderson 1844, 32. See further R. Pierce Beaver, To Advance the Gospel. Selec- 
tions from the Writings of Rufus Anderson, Grand Rapids 1967, Grand Rapids (Michi- 
gan) 73-88 and Rufus Anderson, 1796-1889. To Evangelize, Not Civilize’, in Gerald Н. 
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This alone was enough reason for Anderson to consider seriously 
having Merrick return to the United States.” 

Merrick's letter of October 15, 1844 presents a clear picture of his 
opinions on the Nestorian Mission and the employment of the bish- 
ops. The first point he makes is that ‘pecuniary interests’ all along 
played an important role for the Assyrians who worked for the mis- 
sion. Merrick says that money was paid for permission to establish 
schools, to preach in a certain village, and, of course, for the support 
of the bishops. According to Merrick the bishops had not been sin- 
cere in their sympathies with the mission, and this was proved by 
their siding with the patriarchal family when its members started 
opposition. This opposition, although it certainly was based also on 
some principled objections, from the very start was meant to acquire 
financial support for the family. On this Merrick and Perkins agreed. 
Merrick, however, claims not to understand why the other missionar- 
ies drew the line at this point: “When all the bishops and many of the 
priests and deacons on the plain of Oroomiah have been employed 
and paid in such a manner as to make it for their pecuniary interest 
to favor the operations of the Mission; when such is the fact, why did 
we reject the patriarchal family? The argument that the Patriarch's 
brothers were clearly driven by the wish to control the work of the 
mission, while the bishops and other clergy were sympathetic to the 
mission, did not convince Merrick. For him, it was impossible to 
acknowledge any difference between the earlier policy of paying the 
bishops and the arrangement wished for by the patriarchal family: ‘If 
our general policy of attaching influential men to us by pecuniary ties 
is good and scriptural, 1 for one see no sufficient cause why any hon- 
est jury in christendom should not bring us in guilty of wilfully and 
wofully hindering the Gospel where we proferred to be laboring for 
its promotion.’ 

The main point of Merrick's letter is not, of course, to defend a 
policy of ‘attaching influential men to us’, be it by pecuniary ties or 
any other means. After having reminded the reader that neither Jesus 
nor the apostles used any money to influence the important Jews of 
their time, Merrick presents his main argument against re-employ- 
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ment of the bishops: the bishops are not and never have been critical 
of the ‘old forms’ and ‘superstitions’ that are part of the Assyrian 
Church. Therefore, ‘to work by, and with, and in the name of the 
bishops, is cautiously to inculcate what they believe in common with 
us, and to beware of touching on their authority and venerable 
forms.' It was the mission's close connection to the bishops that pre- 
vented the missionaries from criticizing various aspects of Assyrian 
Christianity which, at least in Merrick's opinion, should have been 
criticized. These included the keeping of the many fasts, the episco- 
pal organization, prayers for the dead, prayers to saints and the Vir- 
gin Mary, as well as the lack of true ‘repentance’. According to Mer- 
rick, the retraction of the tract 'On the Protestant Faith' constituted 
another example of too much leniency towards the Assyrian clergy. 
Finally, Merrick expresses his fear of fostering ‘hypocrisy and false- 
hood’, thus encouraging conversions for the sake of money. Such 
‘fainthearted converts' will never be able to evangelize the “proud and 
subtle Musulmán', as was the ultimate goal of the mission among the 
Eastern Christians, ‘and when they will be able to grapple the myster- 
ies of Islám, is more than mortal can savely conjecture’. 

The letter written by Perkins, October 22, 1844, presents a com- 
pletely different assessment of the situation. Perkins thinks that the 
patriarchal family, when they realized that they were losing their grip 
on the Assyrian people of the Urmia plain, did whatever it took to 
have the bishops on their side again. The difficulties of the bishops in 
manoeuvering between the two parties should be treated with some 
leniency, because they, contrary to the patriarchal family, were not 
really opposed to the mission. According to Perkins, the re-employ- 
ment of the bishops, after the patriarchal family seemed to have 
given up trying to dictate the work of the American mission, can only 
be for the benefit of the whole work, even if the bishops have not 
completely severed themselves from the family. 

Perkins then proceeds to refute the charge of Merrick and Jones of 
the ‘worldliness’ of employing bishops, ‘of having sought to buy influ- 
ence in the employment of these men’, virtually ‘to have bribed them 
to our interests”. His first argument is that the ‘employment [..] was 
Providential', which is as much as to say that Perkins denies having 
deliberately sought to employ the bishops to buy influence, but that 
in all cases, especially in those of Mar Yohannan and Mar Gauriel, 
there were good reasons for employing them at that particular time. 
He further mentions that the salaries of the bishops are not particu- 
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larly high, from 96 to 125 dollars a year. Their employment also pro- 
vided an excellent opportunity to educate the bishops, who were 
‘docile men”, and who did what they could for the mission. However, 
Perkins is so honest as to admit that other reasons for the employ- 
ment of the bishops existed. The fact that for some tasks the bishops 
perhaps were not the best qualified or the most bright assistants they 
could wish for, was made up for by the fact that there were ‘very im- 
portant advantages” to their connection to the mission: it inspires 
“confidence in us and in our work, among the entire people'. And he 
adds that this “connection forestalls an organized clerical opposition', 
makes it possible ‘to extend our educational efforts to the mass of the 
people', and “also opens to us unbounded facilities for preaching the 
gospel in their churches.’ And although Perkins's letter shows that he 
is aware of the danger of the bishops ‘requiring of us too much defer- 
ence to their office or opinions’, until that happens, he sees no reason 
to make any changes. 

Perkins concludes his letter by mentioning some of the undesir- 
able effects that could result from breaking the connection with the 
bishops. He expects that the mission would be forced to close many 
of its schools and to stop the printing press. All efforts for a gradual 
reformation of the venerable Assyrian Church will have been in vain. 
And not unimportantly, at the very moment of his writing this letter, 
both the ‘Puseyites’, i.e., the Anglican missionaries, and the French 
Roman Catholics are trying to gain influence among the Assyrians, 
whereas Russian protection cannot be counted upon forever. Perkins 
stresses the fact that the well-being of the Nestorian Mission is en- 
tirely dependent on its good relations with the Assyrian people and 
their bishops. 

One could argue that these two letters represent two different 
opinions on missionary methods or on missionary goals. Is one al- 
lowed to pay influential people when these payments can easily be 
interpreted as payments for their actual support and even protection 
of the mission? In view of the present article, it is more important, 
however, that these different opinions on mission policy originate in 
diametrically opposed judgments of the actual situation of the 
Assyrians and their Church. Merrick was decidedly negative about 
the Assyrian Church and its customs. He did not believe this Church 
could be reformed into an ‘Evangelical body’, and he hardly seems to 
have wanted it. His negative attitude towards the Assyrians contrasts 
sharply with his admiration for Persian Muslim civilization. Merrick, 
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like Jones, avoided adapting himself to the Assyrian way of living and 
did not even learn the Assyrians’ language. Perkins, on the other 
hand, was much more sympathetic to the Assyrians. He believed that 
reformation of the Old Church was possible and was indeed on its 
way. In his letters and books, he gives the impression of enjoying life 
among the Assyrians, he spoke and wrote their language and gradu- 
ally learned to appreciate their culture. In the early years of his stay 
in Persia, he wrote that it is of prime importance for a missionary 
‘not to offend the people whom he [i.e., the missionary] would bene- 
fit, in the common matters of life, as well as in relation to their relig- 
ious customs and prejudices'.? Although Perkins certainly was criti- 
cal of many of the customs and beliefs of the Assyrians, and he, as 
much as Merrick and Jones, could be criticised for his lack of real 
understanding of Assyrian Church, his main concern was not to 
eradicate the Assyrian's religious forms as quickly as possible, but 
rather to slowly enlarge the missionaries' influence on the Assyrians 
by cooperating as much as possible with the Assyrian clergy. The fact 
that an independent Protestant Church came into existence less than 
two years after Perkins's leaving the mission field can hardly be con- 
sidered a coincidence. He certainly was one of the persons who had 
always opposed this separation. 

The conflict over the bishops’ employment lost much of its sting 
after Merrick was forced to return to the United States in the summer 
of the next year. In the letters explaining this decision, Anderson is 
careful not to present the conflict as the main reason for Merrick's 
return. His main argument is the fact that Merrick had refrained 
from preaching among the Assyrians because of language problems, 
without seriously trying to learn one of their languages. Merrick's 
disagreement with the other members of the mission is mentioned as 
an additional factor only. Of course Merrick felt that his deviant 
opinions on the mission policy had been the main reason for his 
recall,* but Anderson's letters and his views on mission policy pro- 
vide sufficient reason to believe that the Board's secretary was pri- 
marily concerned with the fact that Merrick did not partake in 
preaching. In fact, as to the employment of the bishops, the possibil- 
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ity of reviving the Assyrian Church, and the need for separate Protes- 
tant communities, one is inclined to think that Anderson should have 
been on Merrick's side rather than on that of the other missionaries. 


4. AFTERMATH 


Early in 1845, the situation started to improve. John and priest 
Auraham, two Assyrian assistants of the missionaries, had been 
summoned to Tabriz to testify on the American mission. They had 
confirmed before a governmental committee that the mission cer- 
tainly was not proselytizing. John is reported to have said: ‘These ten 
years, that I have been with them, they have never said to me, change 
your customs, or do not fast, or give up your old religion. I have seen 
only good in them.” The opposition of the patriarchal family became 
less violent and shortly after Merrick left in the early summer, the 
missionaries made some important changes in their arrangements 
with the bishops. Whether the general improvement of the mission's 
outlook constituted the main reason for this, or whether the mission- 
aries only when Merrick was absent were able to discuss the matter 
freely and openly is hard to tell from the sources, but the resulting 
agreement appears to be quite close to what Merrick must have had 
in mind. Fixed stipends were not to be paid any more, whereas pre- 
sents were to be given in return for actual assistance. At the same 
time, the bishops were cordially invited to visit the missionaries and 
reside on the mission premises as long as they wanted. The bishops 
took it better than the missionaries had expected, the latter noting 
that only Mar Gauriel expressed some “childish dissatisfaction with 
the change.“ 

In a letter of February 1845, the missionaries again brought up the 
matter of the Bible translation. The Prudential Committee earlier had 
asked them to translate from the Greek text, rather than from the 
Peshitta, as had been the missionaries' initial proposal. In view of the 
past disturbances in the relations of the missionaries with the eccle- 
siastics and the supposedly ongoing influence of Anglicans on the 
patriarchal family, Perkins feared that a translation from the Greek 
would create unnecessary disturbances. The Prudential Committee, 


45 Wright, ABC 16.8.1 vol. 3, no. 282 (28 Febr. 1845). 


46 Wright, ABC 16.8.1 vol. 3, no. 176 (18 July 1845), Perkins, ABC 16.8.1 vol. 3, no. 
237 (12 August 1845). 
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after some further correspondence, gave its consent and the transla- 
tion was made accordingly." In the meantime, Breath had provided 
the press with new printing types and in 1845 a few beautiful books 
were printed. Two additional types were used in 1846 to print the 
edition of the New Testament. 

In the summer of 1845 the first signs of a revival among the 
Assyrians of Geogtapa became visible. This was one of the villages 
where the above mentioned John and Auraham and had been preach- 
ing frequently. Early in 1846, a full-fledged revival took place among 
the students of the Female Seminary, which soon afterwards was 
followed by a similar movement among the students of the Male 
Seminary. Now the missionaries could point to concrete results of 
their mission work. This had become all the more important as Mer- 
rick continued to oppose the mission policy after his return to Amer- 
ica. When, in the fall of 1846, he failed to receive satifisaction from 
the Prudential Committee, he first turned to the President of the 
American Board, Theodore Frelinghuysen,? and after the latter had 
indicated that he did not want to become involved in the quarrel, 
Merrick sought a wider audience. In November 1846, he published an 
article in The Boston Recorder, a weekly paper that was widely read 
by the American Christian public and regularly published on the mis- 
sions of the American Board. In this article, Merrick voiced his objec- 
tions against the policy of the Nestorian Mission. With the news of 
the revivals having reached America, Merrick stressed the necessity 
of organizing separate Protestant churches, in view of the supersti- 
tious practices in the Assyrian Church. The missionaries in Urmia 
were pressed by Anderson to furnish a reply, and this was published 
in June of the following year. In July Merrick received another 
chance to explain his position, after which the editors apparently put 


47 See Piet Dirksen, ‘The Urmia Edition of the Peshitta: The Story behind the 
Text', in Alexander Rofé, Textus. Studies of the Hebrew University Bible Project, vol. 
XVIII, Jerusalem 1995, 157-167 and my From a Spoken to a Written Language. The In- 
troduction and Development of Literary Urmia Aramaic in the Nineteenth Century [Ph.D. 
Leiden 1995]. 


4 For a discussion of these types and some specimens, see J.F. Coakley, ‘Edward 
Breath and the Typography of Syriac', Harvard Library Bulletin 6/4 (1995) 41-64, 
specif. 50-54. 


4? ABC 16.8.1 vol. 3, no. 222 (24 Nov. 1845) and 223 (undated). 
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an end to the discussion. Merrick continued his search for a public 
vindication of his opinions by publishing his side of the story, thus 
providing material for ongoing discussion.°! 


5. SUMMARY AND CONCLUSIONS 


When in 1844 the Nestorian Mission in Urmia had to deal with 
opposition from the Assyrian clergy, the Persian government, and 
Roman Catholic and Anglican missionaries at the same time, con- 
siderable differences of opinion between its members came to light. 
The result of the ensuing discussion was that two of its members, 
Jones and Merrick, returned to America. The missionaries in Urmia 
continued their work on much the same footing as before, although 
for practical reasons some changes were introduced. Contrary to 
Merrick and Jones, Perkins and his colleagues believed in the possi- 
bility of revival in the Assyrian Church and in the good will of most of 
the clergy who worked with the mission. They aimed at reform of the 
existing communities rather than organizing the ‘converts’ into sepa- 
rate communities. 

In this, the Nestorian Mission differed from most of the other mis- 
sions in West Asia, where in the forties of the nineteenth century 
important steps were taken towards separate Protestant organiza- 
tions. What constituted the difference between these missions in the 
Ottoman Empire and the mission in Persia? 

Most important in my opinion is the fact that the missionaries in 
Urmia were far more positive about the Assyrian Church than those 
in Constantinople or Beirut were about the Armenian, Greek Ortho- 
dox or Greek Catholic Church. They earnestly believed in the 
possibility of reform, long after the missionaries in Turkey had lost 
their faith in it. In this the missionaries in Urmia were helped by the 
fact that many Assyrians were willing to work with them, including a 
considerable number of clergy. Even when the patriarchal family 
started opposition, it did not succeed in changing this basic positive 
attitude of the Assyrians. That the reasons for this positive attitude 
were not purely spiritual seems clear. One can hardly expect a people 


50 Merrick, The Boston Recorder, 19 Nov. 1846, Anderson, 3 Dec. 1846, Perkins, 
Stocking, Wright and Stoddard, 24 June 1847, Merrick, 29 July 1847, and an anony- 
mous contribution of 5 August 1847. 

5! J. L. Merrick, An Appeal to the American Board of Commissioners for Foreign 
Missions [Twelve Years in the service of the Board], Springfield 1847. 
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in difficult circumstances like the Assyrians of Persia not to see the 
benefits of their relation with missionaries from western countries. In 
this respect, the Christians in Persia probably were more in need of 
help than those in the western part of the Ottoman Empire. 

The present article also indicates that the positive attitude towards 
the Assyrians should be attributed to the First brother” Justin Perkins 
in particular. He was the central person of the Nestorian Mission 
from 1835 to 1869. As mentioned above, it was almost immediately 
after his return to the United States that the final steps were taken 
towards an independent Protestant Church. Further research into the 
later period is needed, but perhaps it is mainly due to Perkins that, 
even after, in the fifties, a number of local churches had adopted 
many Protestant characteristics, these congregations continued to be 
part of the Assyrian Church rather than constituting a new Church. 

A few words on Anderson's contribution to the discussion should 
conclude this article. The developments in Urmia in the mid-forties 
provide a good example of the implementation of Anderson's ideas 
about the centrality of preaching. On the one hand, it was Merrick's 
apparent lack of interest in preaching which constituted the main 
reason for his recall and subsequent dismissal. In fact, even the dis- 
cussions of the earlier years between Merrick and Anderson on mis- 
sion among the Persian Muslims can be seen in this light. The lack of 
possibilities for public and formal preaching among Muslims pre- 
vented Anderson from seeing any opportunities there. On the other 
hand, I assume that the abundant preaching activities of Perkins and 
his colleagues among the Assyrians induced Anderson to be basically 
positive about the Nestorian Mission, however unconventional this 
mission might have been in his eyes. The mission's rejection of 
proselytism, its employment of the bishops, its use of the Peshitta — 
it all must have weighed heavily on Anderson's mind. But the fact 
that preaching constituted such an important part of the mission's 
activities sufficed to make Anderson give permission for more con- 
troversial activities, even before in 1845 the news of the first revivals 
reached Boston. It was precisely Anderson's emphasis on preaching 
as the central activity of every missionary of the American Board — a 
comparitively new element in missionary thinking of the nineteenth 
century — which constituted the main reason for the Board's leni- 
ency with the ‘conservative’ policy of the Nestorian Mission. Without 
the freedom of preaching which was allowed to the missionaries in 
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Urmia by the Assyrian clergy, the history of this mission probably 
would have been rather different. 
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L'onomastica siculo-calabra del XVI secolo 
nelle pergamene di Medinaceli (nn. 1311-1312) 


Tra i lavori preliminari all'edizione diplomatica delle pergamene 
nn. 1311-1312 del sec. XVI, provenienti dall'Archivio Ducale Medina- 
celi di Siviglia, scritte in siciliano, ma con grafia greca, ho illustrato 
in due note sia i miei interventi al testo delle due carte catastali, sia 
l'entità patrimoniale e la condizione socio-economica dei monasteri 
basiliani di San Pantaleo di Bordonaro e di San Nicola di Calamizzi, 
suffraganei del S. Salvatore di Messina’. In questa sede, invece, mi 
occupo del patrimonio onomastico dei due documenti, cioé passo in 
rassegna, collegandoli tra di loro, uno per uno, per lingua e tradi- 
zione culturale, 304 nomi, cioé 87 personali e 144 cognomi di fittavoli 
e 73 toponimi. 

Iniziamo dai nomi di persona. Nell'entroterra di Messina e di Reg- 
gio Calabria, dove si trovano i due monasteri, rispettivamente di San 
Pantaleo e San Nicola, piü diffusi sono i personali legati alla tradi- 
zione evangelica o al culto locale di santi greci e latini, ben pochi 
sono quelli d'origine pagana. Di questi, parecchi, caduti in disuso, 
sono diventati cognomi, mentre alcuni sono scomparsi del tutto. 

Tra i nomi ebraici di tradizione neotestamentaria, i più frequenti 
sono i nomi degli apostoli e del precursore di Gesü, Giovanni. Questi 
compare, nell'entroterra messinese, nella forma loanni, calco del 
greco Тобуут, mentre in territorio reggino s'incontrano Giuanni e 
gl'ipocoristici Gianni, Giani, Giuannicu e Gianuzu?. Segue, per diffu- 


! Vd. E. Merendino, "Patrimonio immobiliare e ambiente socio-economico dei 
monasteri basiliani di San Pantaleo e di San Nicola di Calamizzi nel XVI secolo", 
BBGG 49-50 (1995-96) 289-92; Id., Note filologiche ai testi inediti dell'ADM perg. n. 1311 
e dell'ADM perg. n. 1312, Byzantina Mediolanensia, Milano 1997, 297-302; Id., La pla- 
tea di San Pantaleo (ADM perg. n. 1311) e gl'introiti di San Nicola di Calamizzi (ADM 
perg. n. 1312), in corso di stampa. 

2 Per 'lodvvn, cf. perg. n. 1311:2b,40; 2b,45; 4b,65. (I. Gardilu); ibid. 3b,39-40 (1. 
D'Avellu); ibid. 4b,77 (I. De Rosa); ibid. 1a,18 (I. lu Vattiatu); ibid. 5a,18 (J. Merullu); 
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sione, il nome dell’apostolo Giacomo, che compare una sola volta, in 
territorio messinese, nella forma Giacupu, mentre, nell'entroterra 
reggino, circolano le forme Giacunu, Giabu, Giacupan?. Anche il 
nome del principe degli apostoli, Pietro, s'incontra spesso, sulle due 
sponde dello Stretto, nella forma Petru*, mentre il nome dell'apostolo 
Tommaso compare solo una volta come toponimo, nella contrada 
San Tumasi, mentre, sopra tutto in territorio di Messina, & diffuso 
come personale la forma aferetica Masi’. Il nome dell'apostolo Barto- 
lomeo è frequente sia nella forma Bartulumeu, sia negl'ipocoristici 
Bartolu, Bartuzu, Barzu e Tumeu$. Invece, meno frequenti sono i 
nomi degli altri discepoli di Cristo, Andrea (Andria), Luca, Filippo 
(Filippu), Matteo (Matteu), Marco (Marcu) e Paolo (Paulu)”, rari і 
nomi evangelici Battista (ma anche Baptista), attributo del precursore 


per Ttovavvi-Fwovdww, cf. perg. n. 1312:5a,12 (С. Di Rosa); 9,10 (С. Catalanu); ibid. 4a,4 
(С. Cunzali); ibid. 3a,46 (С. Malara); ibid. 3a,42 (С. Rimatisi); ibid. 3a,45 (С. Suma); 
ibid. 2a,47 (С. Fassa); ibid. 2b,25 (С. Listuni); per Fw, cf. ibid. 3a,61 (С. Cuzucli); 
ibid. 3a,56 (G. Rapartà); ibid. 3a,30; 3b,15 (G. Trumarchi); per Tíavi, cf. ibid. 2b,8 
(Mastru G.); per Tíovavvixov, cf. ibid. 2b,27 (С. Manti); per Tıavobtkov, cf. ibid. 3b,5 
(Giacunu G. Mule). 


3 Per l'iáfov, cf. perg. п. 1312:7,5 (С. Puliti); per Fiáxouvov, cf. ibid. 3a,58; 4b,6; 6,7; 
9,15; 9,18 (G. Antoni); ibid. 3a,39 (С. Benedittu); ibid. 3b,5 (С. С. Mule); ibid. 3a,33 (С. 
Di Nardu); ibid. 7,6 (С. Cola Сіті); ibid. 3a,32 (С. Nicola); per Fiúxourev, cf. ibid. 
2a,58 (С. Cassarà); per Гійкоолоо, cf. ibid. 2b,22 (С. Alfusu); ibid. 5,7 (С. Ligatu); ibid. 
2b,19(G. Chulo). 


^ Per il personale Iétpov, cf. perg. n. 1311:1b,2 (P. Bensaa); ibid. 2b,26; 5b,13; 
7a,30 (Р. Galletta); ibid. 6b,28 (Р. De Candiloru); ibid. 7b,46 (Р. Lanza); ibid. 2b,43 (Р. 
lou Zoppu); ibid. 7a,6 (P. Manganu); perg. n. 1312:4a,13 (P. Mandaca); ibid. 2a,52 
(Р. Millari); ibid. 26,17 (P. Rimatisi); ibid. 3a,55 (P. Rumeu). 

5 Per Tovption, cf. perg. n. 1311:1,4 (San T.); per Músi-n, cf. ibid. 1b,8; 2a,5; 2b,33; 
3a,65; 7a,22 (M. De La Ligame); ibid. 3a,56 (M. De Lemmu); ibid. 5b,13 (M. Di 
Anastasi); ibid. 7a,26; 7a,34 (M. Carbunaru); ibid. 5b,9 (M. Svevia); perg. n. 1312: 
3b,26; 9,18 (M.). 

6 Per BBaptovAoupéov, cf. perg. n. 1312:1,12; 1,14; 8,1; 8,3; 8,5; 9,3; 9,5; 9,7 (B. 
Balzanu); ibid. 3a,47 (B. Rimatisi); per BBáptoAov-vovAov, cf. perg. n. 1311:7a,11 (B.); 
perg. n. 1312:2b,7 (B. Alfusu); ibid. 3a,44; 3b,12 (B. Malara); ibid. 6,6 (B. Antoni); per 
BBaptoúrlov, ibid. 2b,3 (B.Manti); per BBúpriov, cf. ibid. 3b,27 (B. Manti); per Tovpéov, 
cf. perg. n. 1311:5b,4 (7. D'Alogisi); ibid. 2b,31 (T. De Georeri). 

7 Per ‘Avôpiu, cf. perg. n. 1311:7a,9; 7a,31 (A. Manganu); perg. n. 1312:3a,45 
(A. Malaspina); ibid. 4b,120 (A. Stagitu); per Louka, cf. ibid. 3b,71 (L. D'Anastasi); per 
Diúirrov, cf. perg. n. 1312:2a,37 (Е. Balzanu); perg. n. 1311:7а,25 (Е. Malaraacha); per 
Mattéov-t8aiov, cf. ibid. 3b,70; 3b,75 (M. Вии); ibid. 2b,46; 3a,51 (М. De Simuni); 
perg. n. 1312:3a,38; 3b.13 (M. Mule); per Mápxov, cf. ibid. 1,11 (M. Ptillistanu); per 
TiávAov, cf. perg. n. 1311:3b,76 (P. Manganu); perg. n. 1312:2b,13 (Р. Cilia). 
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di Cristo, Barnaba, non più in uso, Gaspare (Caspanu), Gabriele 
(Grabieli) e Giordano (Giordanu)®. 

Tra i nomi legati al culto dei santi dell'Oriente cristiano, i più dif- 
fusi sono Nicola e Antonio. Il primo & attestato dai monasteri di 
S. Nicola di Calamizzi e di S. Nicola di Napariu, più diffusi come 
personali il diminuitivo Nicoletta e gli aferetici Cola, Coletta, Culaci?. 
Il nome del monaco Antonio, fondatore del monachesimo orientale, 
compare nella forma Antoni nell'entroterra reggino, mentre i dimi- 
nuitivi Anto-/Antunellu, Antonaci e Antoci s'incontrano in territorio di 
Messina, il composto dei due nomi, Colantoni sulle due sponde'”. 

Meno diffusi sono i nomi dei campioni della Chiesa del sec. XIII, 
Domenico di Guzman e Francesco d'Assisi. Il primo compare come 
toponimo (Santu Duminecu), mentre come personali gli ipocoristici 
Minicu, Minecu е Меси; dell'altro sono note le forme Franciscu e 
Ciccu!!. Pochi esempi del nome dell'eremita del sec. VIII, Egidius, 
trasmesso, attraverso la mediazione francese (Gilles), nella forma del 


8 Per Bßartiota-rtiora, cf. perg. n. 1311:1,31 (B. Cassarà); ibid. 3a,62 (B. Cilia); ]; 
ibid. 2a,41 (B. Fileti); per Bpépvapa, cf. ibid. 9,7 (B.); per Kaorávov, cf. perg. n. 
1311:7b,28 (C. Di Сием); per FpaBBican, cf. perg. n. 1312:2b,20 (С. Alfusu); per 
TtoupSdvov, cf. ibid. 3b,30 (С. Rimatisi). 

9 Per Nwôka, cf. perg. 1312:1,1; 4а,1; 4b,1 (Santu N. di Calamizzi); ibid. 3b,20 
(Santu N. di Napariu); ibid. 4a,15 (N. Curatura); perg. n. 1311:3a,53 (N. Manganu); per 
Nixodétta, cf. ibid. 4a,98 (N. Crisafi); per Кола, cf. perg. n. 1312:2a,56 (C. Bracalevri); 
perg. n. 1311:3a,67-68 (C. D'Armaleu); ibid. 1b,25 (C. De Lena); ibid. 2a,14 (C. De 
Lensu); perg. n. 1312:4a,10 (C. Curatura); ibid. 3a,53 (C. Cuzucli); perg. п. 1311:1a,10 
(C. Мата); ibid. 4a,6 (C. Misarafiti), ibid. 2b,5 (C. Sergi); ibid. 2b,26 (C. Scurdinu); 
perg. n. 1311:2b,34; 2b,39; 6b,29 (C. Spataru); perg. n. 1312:3a,48 (C. Cilia); ibid. 2b,10 
(C. Zuccalä); per Kodétta, cf. perg. n. 1311:2a,19; 4a,103; 4b,131 (C. Crisafi); per 
KovAdrti-n, cf. perg. п. 1312:3a,57 (C. Alfusu); ibid. 2b,29 (C. Pruvaci); ibid. 2b,16 (C. 
Rimatisi). 

10 Per 'Avtóvi cf. perg. n. 1312:3b,17 (A. Alati); ibid. 3b,17 (A. Bagalà); ibid. 1,18; 
1,35 (A. Billò); ibid. 3b,4; 3b,10 (A. Dranò); ibid. 1,10; 1,25 (A. Miniti); ibid. 3a,60 (A. 
Mule); ibid. 3a,43 (A. Rimatisi); ibid. 2b,11 (A. Rumeu); ibid. 3b,11 (A. Sergi); ibid. 
3a,31 (A. Triveri); per ‘AvtwvvédAov-tovvéAdov, cf. perg. n. 1311:4b,124 (A. De Rosa); 
perg. n. 1312:4b,7 (A. Bavusu); ibid. 7b,14 (A. De Rosa); ibid. 5,4 (A. Candiloru); ibid. 
3b,3; 3b,16 (A. Pulisi); ibid. 2b,23 (A. Zuccalà); per ‘Avtwvattn, cf. perg. n. 1311:4a,99 
(A. Manganu); per ‘Avtottn, cf. ibid. 4,117 (A. Manganu); per KoXavtóvi-tóvi, cf. perg. 
n. 1312:3a,54 (C. Dimani), ibid. 1,20 (C. Trunbalu); perg. n. 1311:1a,12 (C. Lachana). 


П Per Aovpivexov, cf. perg. n. 1311:1a,20 (Santu D.); per Mivexov, cf. ibid. 1b,18-19 
(M. Manganu); ibid. 1b,27; 2a,1 (М. Saia); ibid. 5b,2 (M. Tiganellu); per Mivixov, Mr}, 
упкоо, cf, perg. 1312:3b,26; 5,1 (М. Batala); perg. n. 1311:4b,113 (M. Cutelli); ibid. 
7a,27 (M. Manganu); ibid. 5b,18 (M. Galletta); ibid. 7a,34 (M. Carbunaru); perg. п. 
1312:3a,34 (M. Mule); per M&xou, cf. ibid. 2a,60 (М. Zacuri); per Ppavitioxov, cf. ibid. 
2b,21; 3b,6 (Е. Sergi); per Téikkov, cf. perg. n. 1311:7а,29 (C. Di Gireri); ibid. 2,10 (C. lu 
Burtune). 


142 ERASMO MERENDINO 


diminuitivo Gilotta; uno solo addirittura, in Calabria, di Benedetto, 
fondatore nel sec. VI del monachesimo occidentale, nella forma 
Binidittu!?. 

Gli altri personali sono rari e di diversa origine. Alla tradizione 
pagana risale il nome greco Giluni (Gelone), attestato una sola volta, 
ed i personali latini Antonino (Antuninu), Costanzo (Constanzu), Co- 
stantino (Custantinu), Scipione (Scipiune)?. Dai santi della Chiesa 
greca discendono i nomi Giorgio, nelle forme del personale Georgiu e 
del toponimo San Giorgiu, Gregorio (Grigori/-u), Cosma (Cosmanu), 
Basilio (Basili) e Pantaleo (Pantaleu)'*, dai santi della Chiesa romana, 
i personali Salvo (Salvu), ipocoristico di Salvatore, Girolamo 
(Girolimu), Natale (Natali), Nardo (Nardu) da Leonardo o Bernardo, e 
Biagio (Blasi, dal latino Blasius)!5. Di origine germanica, introdotti da 
Normanni e Svevi nel Sud-Italia, sono i nomi Luigi, nelle forme Aluisi 
e Aluistru, ormai scomparso, Arrigo (Arricu), ma oggi è diffusa la 
variante Enrico, Pandolfo (Bandolfu), oggi usato come cognome, 
lipocoristico di Guglielmo, Lemmu, Manfredi (Manfru) dal tedesco 
Manfred, e il francese Rinaudo, variante di Rinaldi'S. 

Sono diventati cognomi i nomi personali, caduti in disuso, Adamo 
(Adamu), Alaimo (Alaimu), Amato (Amatu), Bandolo (Bandulu), Bo- 


12 Per Tí, Tímiótea, cf. perg. п. 1311:2a,14 (G.Brisi); ibid. 2b,48; 32,49; 3a,58; 
3a,61 (G.Gullì); ibid. 2b,37; 2b,42; 4b,111 (С. Manganu); per Bßnvnönttou, cf. perg. n. 
1312:2b,15 (B. Cilia). 

13 Per 'Avtovivov, cf. perg. п. 1311:7а,34 (A. Carbunaru); ibid. 7b,40 (A. Spataru); 
per Kovotivitov, cf. perg. п. 1312:3a,37; 3a,49 (C.); per Kovotavtivov, cf. perg. n. 1311: 
4a,92 (C. D'Avellu); ibid. 4a,96 (C. Divartu); per Emiobve, cf. ibid. 4a,104; 4a,110; 
4b,116 (S. Romeu). 


14 Per Feópyiov, cf. perg. n. 1311:6b,37 (С. Ста); per Ttóptčov, cf. ibid. 7a,1 (San 
G.); per Tpnyöpn, -pıov, cf. ibid. 3b,42; 3b,43; 3b,48 (С. De Саги); ibid. 6a,11 (G.Laconi); 
рег Koondvou, cf. ibid. 3b,71 (C. D'Anastasi); ibid. 1b,7; 1b,10 (С. Raffa); per ВВасіла, cf. 
perg. n. 1312:4a,11 (B. Maisanu); ibid. 3a,40; 3b,2; 3b,8 (B. Scurdinu); per Nuvtadéov, 
cf. perg. n. 1311:1a,4 (San P.); ibid. 3b,79 (P. Gemellu). 

15 Per YdXpov, cf. perg. n. 1311:1b,15-16 (S. De Geronimu); ibid. 3a,52; 3a,59 (S. 
Svetla), ibid. 7a,3 (S. Svevia); ibid. 5b,15 (S. Sigineri); per Téipddmov, cf. perg. n. 
1312:2b,24; 3b,9, 4b,10 (G. Malara); per Матт, cf. perg. n. 1311:4b,111 (N. Manganu); 
per Népdov, cf. ibid. 2b,27; 4a,93; 7a,16; 7a,33 (N. Carbunaru); ibid. 1a,21 (N. Santi- 
glia); per BAdoı, cf. perg. n. 1312:4a,17 (В. Bartolotta); ibid. 2b,9; 3b,14 (B. Malara); 
ibid. 3a,41 (B. Rimatisi). 

16 Per 'AAXovict, cf. perg. n. 1312:2a,39 (A. Mammuni); ibid. 3a,51 (A. Rimatisi); per 
‘AXoviotpov, cf. ibid. 1,22 (A. Gellu); per 'Apprikov, cf. perg. n. 1311:1b,21 (A. De Rosa); 
per BBavtóAgov, cf. perg. n. 1312:3a,52 (B. Rimatisi); per Лёрџоо, cf. perg. n. 1311:5a,2; 
5a,17 (L.Fezari); per Múnepon, cf. ibid. 3a,62 (M. Manganu); per 'PivávSov, cf. perg. n. 
1312:2a,62 (R. Plutinu). 
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navita, Bonfiglio (Bonfigliu), Giordano (Giurdanu), di cui si e gia 
detto, Lisi (Lisi, ipocoristico di Aloisius, dal germanico Luigi), Nuzzo 
(Nuzzu), Pagano (Paganu), Pantaleo (Pantaleu), Saglimbene, variante 
di Salimbene, che deriva dall augurio medievale “sali in bene”!7, Sono 
scomparsi del tutto Besindu, Nifonu, Noranciscu, Faranticu, Filomitu, 
che per il suo etimo greco (“amante di favole”) sembra un sopranno- 
me, mentre Pina, decaduto come nome maschile, è diventato di gene- 
re femminile, come forma aferetica di Giuseppina, diminuitivo di 
Giuseppe!?. 

In conclusione, i personali piü diffusi sono d'origine ebraica, neo- 
testamentaria (p.es. Giovanni, Giacomo, Tommaso), introdotti in Oc- 
cidente, fin dal periodo apostolico, dal Cristianesimo; seguono i nomi 
d'origine greca e latina, legati al culto dei santi (p. es. Nicola, Antonio, 
Domenico) o alla tradizione pagana (p.es. Gelone, Scipione, Costanzo); 
rari quelli d'origine germanica (p.es. Arrigo, Manfredi, Rinaldo), intro- 
dotti da Normanni e Svevi nell'Italia meridionale; scomparsi cinque 
personali (Besindu, Faranticu, Filomitu, Nifonu, Noranciscu). 

Per quanto riguarda i cognomi dei fittavoli dei due monasteri, i 
più diffusi sono Manganu (Mangano), ancora frequente nell'Italia 
meridionale e in Sicilia, e Rimatisi, forma aggettivale del toponimo 
siciliano Rimata — oggi Rometta, piccolo comune della provincia di 
Messina —, ormai scomparso. Tra gl'incensi di San Pantaleo di Bor- 
donaro, in dodici (Andria, Antonaci/Antoci, Cola, Manfru, Minecu, 
Minicu, Natali, Nicola, Раши, Petru, Gilotta e Filippu) hanno il co- 
gnome Manganu, mentre, tra i fittavoli di San Nicola di Calamizzi, 


17 Per 'Adúpov, cf. perg. n,1311:5a,14 (A. D'Andriolu); per ‘AAdipov, cf. ibid. 6a,2 (A. 
Morsu); per 'Auátov, cf. perg. n. 1312:2b,6; 3b,32 (A.Sergi); per BRavSotAov cf. perg. n. 
1311:7b,44 (B. Pizulu) per BBovufñta, cf. ibid. 6a,2; 6a,17; 66,25 (B. Ferra); per 
BßovpiAov, cf. perg. n. 1312:9,12 (В. Catalanu); per М№обтбоо, cf. perg. n. 1311:7a,23 (М. 
Di Степ); per Tlayävov, cf. ibid. 1b,24; 6b,35 (P. Brunu); per Паутаћќоо, cf. ibid. 3b,79 
(P. Gemellu); рег Ліса, cf. ibid. 5b,9 (L. Diastasi); per LuyAiBBéve, cf. ibid. 5b,6 (S. 
Cullurà); per Giordanu, vd. supra n. 12. 


18 Per Bagoivõov, cf. perg. n. 1311:6а,11 (В. Laconi); per Nigévov, cf. perg. n. 1311 
ibid. 6b,30 (N. De Nimfti); per Nopavitokov, cf. perg. п. 1312:1,16 (N. Trunbalu); per 
Tiva, cf. perg. n. 1311:1b,4-5; 1b,13; 5a,5 (P. De Candiloru); per Papuvtixov, cf. perg. n. 
1312:2b,12 (F. Trupi), per bikov, cf. perg. п. 1311:3a,55 (F. Testagrosa); per Pirönıtov, 
cf. perg. n. 1312:1,8 (F. Cusari). Il composto Filomitu va collegato ad altri personali 
della stessa origine dotta, come Filàreto [Dúúpetoc], noto oggi nelle forme Filarèti e 
Filoréto, su cui vd. E. Merendino, Santi della Calabria bizantina: S. Filareto, Palermo 
1984, nn. 19-20. 
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Rimatisi e il cognome di nove fittavoli calabresi (Aluisi, Antoni, Ban- 
dolfu, Bartulumeu, Blasi, Culaci, Petru, Giuanni e Giurdanu)”. 

Frequenti, tra gl’incensi di San Pantaleo, sono il matronimico De 
Rosa e il cognome di mestiere Carbunaru (Carbonaro), mentre, tra i 
fittavoli di San Nicola di Calamizzi, il gentilizio Sergi, che deriva dal 
latino Sergius, il personale di origine tedesca Alfusu (Anfuso), corri- 
spondente al nostro Alfonso, ed i nomi d'origine greca, Malara e 
Сша?. 

S'incontrano più volte, tra 1 fittavoli di San Nicola di Calamizzi, 
Vetnico Rumeu (Romeo), nome ufficiale dei Bizantini, e il termine 
d'origine latina Candiloru (Candiloro); meno diffusi, invece, sono i 
cognomi d'origine greca Zuccalä, Manti, Scurdinu (Scordino), Сїтї 
(Crimi), Cuzucli (Cuzzucri), Curatura (Curatola); quelli d’origine 
latina, Balzanu (Balzano), francese, Trunbalu (Trombello), araba, 
Cassará, siciliana Antoni (Antonio), di cui si e già detto?! e l’etnico 
Catalanu (Catalano). Tra gl'incensi di San Pantaleo, i cognomi 
d'origine latina sono l'epiteto ingiurioso Verru (Verro), che proviene 
dal latino verres (porco), e il patronimico D'Avellu (Avella) mentre 
d'origine francese (galette) è Galletta; d'origine greca sono Crisafi, il 


19 Per Müyyuvov, cf. perg. n. 1311:7a,9; 7а,31 (Andria M.); ibid. 4a,99 (Antonaci M.); 
ibid. 4b,117 (Antoci M.); ibid. 4a,108 (Cola M.); ibid. 3a,62 (Mamfru M.); ibid. 1b,18-19 
(Minecu M.); ibid. 7a,27 (Minicu M.); ibid. 4b,111 (Natali M.); ibid. 3a,53 (Nicola M.); 
ibid. 3b,76 (Paulu M.); ibid. 7a,6 (Petru M.); ibid. 2b,37; 2b,42; 4b,111 (Gilotta M.); 
ibid. 7a,25 (Filippu M.); per ‘Putior, cf. perg. n. 1312:3a,51 (Aluisi R.); ibid. 3a,43 
(Antoni R.); ibid. 3a,52 (Bandolfu R.); ibid. 3a,47 (Bartulumeu R.); ibid. 3a,41 (Blasi 
R.); ibid. 2b,16 (Culaci R.); ibid. 2b,17 (Petru R.); ibid. 3a,42 (Giuanni R.); ibid. 3b,30 
(Giurdanu R.). 

20 Per Kupßovvipov, cf. perg. п. 1311:7а,34 (Antoninu C.); ibid. 7a,26; 7a,34 (Masi 
C.); ibid. 7a,34 (Minicu C.); ibid. 2b,27; 4a,93; 7a,16; 7a,33 (Nardu C.); per Ак 'Pócu, Az 
‘Po-, At 'Po-, cf. ibid. 4b,124 (Antonellu De R.); ibid. 7b,14 (Antunellu De R.); ibid. 1b,21 
(Arricu De R.); ibid. 4b,77 (Joanni De R.); ibid. 7a,12 (Giuanni Di R.); per Sépn, cf. 
perg. n. 1312:2b,6; 3b,32 (4matu S.); ibid. 3b,11 (Antoni S.); ibid. 2b,5 (Cola S.); ibid. 
2b,21; 3b,6 (Franciscu S.); per "Adpoñoov, cf. ibid. 2b,7 (Bartolu A.); ibid. 2b,22 
(Giacupu А.); ibid. 2b,20 (Grabieli A.); ibid. 3a,57 (Culaci A.); per Мадара, cf. ibid. 
3a,44; 3b,12 (Bartolu M.); ibid. 2b,9; 3b,14 (Blasi M.); ibid. 2b,24; 3b,9 (Girolimu M.); 
ibid. 3a,46 (Giuanni M.); per Tia, cf. ibid. 3a,62 (Battista C.); ibid. 2b,15 (Binidittu 
C.); ibid. 3a,48 (Cola C.); ibid. 2b,13 (Paulu C.). 

21 Per ‘Povpéov, ‘Popa, cf. perg. n. 1312:2b,11 (Antoni R.); ibid. 3a,55 (Petru R.); 
perg. n. 1311:4a,104; 4a,110; 4b,116 (Scipiune R.); per Kavôikopov, Ле K., cf. perg. n. 
1312:5,4 (Antunellu C.); ibid. 6b,28 (Petru De C.); ibid. 1b,4-5; 1b,13; 5a,5 (Pina De C.); 
per ТбооккаАа, cf. ibid. 2b,23 (Antunellu Z.); ibid. 2b,10 (Cola Z.). per Мауи, cf. ibid. 
3b,27 (Barzu M.); ibid. 2b,3 (Bartuzu M.); ibid. 2b,27 (Giuannicu M.); per Ўкоорёіуоо, 
cf. ibid. 3a,40; 3b,2; 3b,8 (Basili S.); ibid. 2b,26 (Cola S.); per Kim, cf. ibid. 7,6 
(Giacunu Cola C.); per Коотбобкәл, cf. ibid. 3a,61 (Gianni C.). 
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patronimico D’Anastasi e la forma sincopata Diastasi, che corri- 
sponde oggi al toponimo Astasi??, mentre ormai è scomparso Billò, 
forma aferetica di Robillot, diminuitivo del francese Robert?3. 

Citati una sola volta sono i rimanenti cognomi. Tra gl’incensi di 
San Pantaleo, ricordiamo i patronimici D'Andriolu (Andriolo) De 
Сати (De Caro), D’Anolfu (Anolfo), D'Armaleu (Armaleo), De Lena 
(Lena), De Lensu (Lenzo), De Lemmu (Lemmo), De Simuni (De Simo- 
ne), De Ninfu (Ninfo), Di Gireri (Giresi), De Marchisi (Marchese), De 
Geronimu (De Geronimo), D'Alogisi (Aloisi), gli etnici Longobardu 
(Longobardo), Napolitanu (Napolitano); i personali Bartolu (Bartolo), 
ipocoristico di Bartolomeo, Vinci, ipocoristico di Vincenzo, Martinu 
(Martino); gli epiteti siciliani Vattiatu (Vattiato), cioè “battezzato”, 
Zoppu (Zoppo), Burtune (Burtone), ipocoristico di Bartolomeo, 
Morsu (Morso), Testagrosa (Testagrossa) d’origine medievale?5; e poi 
ancora Burgia (Borgia) d'origine spagnola, Saia dall'ebraico Isaia, 
Laconi, Pizulu (Pizzullo), Ferra, Giria (Girgia), Gardilu (Gardile), 
Merullu (Merullo), Marra, Lachanà (Laganà), Comi, Raffa, Fezari 
(Fezzari), Bufalu (Bufalo), Cutelli, Tiganellu (Tiganello), Santiglia, 
Brunu (Bruno), Gemellu (Gemello), Bensaa (Bensaia), Lanza, Cullurà, 
Sigineri (Signeri), Вия, Gulli, Chiuri (La Ciura)’6. 


22 Per Béppov, cf. perg. n. 1311:5b,6; per A’ 'ApéAXov, cf. ibid. 3b,86-87 (Joanni D.); 
ibid. 4a,45 (Custantinu D.); per FuMeérra, cf. ibid. 5b,18 (Minicu G.); ibid. 2b,26; 5b,13; 
7a,30 (Petru С.); per Kpicúqn, cf. ibid. 2a,19; 2а,20; 4a,56; 4,84 (Coletta C.); per 
Awotior, cf. ibid. 4a,51:5b,9 (Lisi D.); ibid. 5b,13 (Masi D.); per A’ ‘Avaotdot, cf. ibid. 
3b,71 (Cosmanu D.); 3b,71 (Luca D.). 


23 Per BBUAAS, cf. perg. n. 1312:1,18; 1,35. 


24 Per A’ ‘Avöpıökov, cf. perg. n. 1311:5a,14 (Adamu D.); per Ак Кароо, cf. ibid. 
3b,42; 3b,43; 3b,48 (Grigori D.); per A’ 'AvóAqov, cf. ibid. 6a,8 (D.); per A’ 'AppaA£ov, cf. 
ibid. 3a,20; 3a,21 (Cola D.); per Ae Леми, cf. ibid. 1b,25 (Cola D.); per Ак Aévoov, cf. 
ibid. 2a,4 (Cola D.); per At Aéupov, cf. ibid. 3a,9 (Masi D.); per ДЕ Xnpoóvn, cf. ibid. 
2b,46 (Matteu D.); per Ae Nópgov, cf. ibid. 6b,30 (Nifonu D.); per A Гпрёрп, cf. ibid. 
7a,23 (Nuzu D.); per ДЕ Mapríon, cf. ibid. 1a,7 (Ursula Figlia D.); per Ae Tepövipov, cf. 
ibid. 1b,15; 1b,16 (Salvu D.); per A’ 'AXoyion, cf. ibid. 5b,4 (Tumeu D.). 


25 Per ЛоууоВВарбою, cf. perg. n. 1311:5a,6 (Г.); per NarovAıtdvov, cf. ibid. 1a,15 
(Ийи N.); per ВВартолоо, cf. ibid. 7b,11 (B.), per Bivtn, cf. ibid. 5a,10 (V.); per 
Maptivov, cf. ibid. 6a,3 (Mastru M.); per Burtiátov, cf. ibid. 1a,18 (Joanni lu V.); per 
Ttónnov, cf. ibid. 2b,43 (Petru lu Z.); per BPovptoúve, cf. ibid. 2a,10 (Ciccu lu B.); per 
Mópoov, cf. ibid. 6a,2 (Alaimu M.), per Teotaypóoa, cf. ibid. 3a,8 (Ficu T.). 


26 Per BBoúpta, cf. perg. n. 1311:2a,23; 3b,37 (Zacopu B.); per Zaia, cf. ibid. 1b,27; 
2a,1 (Minecu S.); per Лаком, cf. ibid. 1311:6a,11 (Besindu L.); per ПибобАоо, cf. ibid. 
8,6 (Bandulu P.); per Фёрра, cf. ibid. 6a,2; 6,17; 6b,7 (Bonavita F.); per Гірш, cf. ibid. 
6b,19 (Georgiu G.); per Fapóñaoo, cf. ibid. 25,40; 25,45; 4b,65 (Ioanni G.); per 
Mepoúliov, cf. ibid. 5a,18 (Joanni M.); per Mappa, cf. ibid. 1a,10 (Cola M.); per Aufava, 
cf. ibid. 1a,12 (Colantoni L.); per Kou, cf. ibid. 5a,9 (К.); per 'Раффа, cf. ibid. 1b,7; 
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Tra i fittavoli di San Nicola di Calamizzi, i cognomi citati una sola 
volta sono Mammuni (Mammone), Gellu (Gelo), Malaspina, Alati, 
Bagalà, Miniti (Minniti), Triveri, Bavusu (Bavuso), Pulisi, Fileti, 
Barnaba, Maisanu (Maisano), Bartolotta, Puliti, Binidittu (Benedetto), 
Di Nardu (Di Nardo), Nicola, Ligatu (Ligato), Chulo (Culo), Rapanà 
(Rapano), Trumarchi (Trimarchi), Listuni (Listo), Canata (Cannata), 
Dimani (Mani), Constanzu (Costanzo), Cunpagnu (Compagno), Masi, 
di cui si e detto, Aluisi (Aloisi), Giani, Millari, che oggi & toponimo, 
Presticolaci (Prestinicola), Batala (Battali), Plutinu (Plutino), Cunzali 
(Cunzaria), Suma, Fassa (Fassi, oggi toponimo), Giugiusa (Giujusa), 
Trupi (Tripi), Cusari (Cossari)??. Sono scomparsi i cognomi Stagitu, 
D'Amiddea, De Zasaro, Divartu, Lagonia, Osindu, Svetla, De Georeri®, 
citati nella platea di San Pantaleo, e Billò, Dranò, Giugamiardu, 
Diligna, Dratalevi, Bracalevri, Misarafiti, Pruvaci, Ptillistanu, Zacuri, 
Murlandinu, Nutarancilu, Mandaca, Prestiantoni, Prestiparisi, Cumasi, 


1b,10 (Cosmanu R.); per Фётбарп, cf. ibid. 5а,2; 5a,17 (Lemmu F.); per BBoogoXov, cf. 
ibid. 3b,23; 3b,28 (Matteu B.); per KovtéMu, cf. ibid. 4b,66 (Minicu C.); per Tiyuvédov, 
cf. ibid. 5b,2 (Minecu T.); per LuvtiyAu, cf. ibid. 1a,21 (Nardu S.); per BBpoúvov, cf. ibid. 
1b,24; 6b,17 (Paganu B.); per F'eu£AXov, cf. ibid. 3b,32 (Pantaleu G.); per BBevotu, cf. 
ibid. 1b,2 (Petru B.); рег Aúvita, cf. ibid. 7b,46 (Petru L.); per KovXovpd, cf. ibid. 5b,6 
(Saglibene С.); per Lutnvipn, cf. ibid. 5b,15 (Salvu S.); per ВВрйсь cf. ibid. 2a,14 
(Gilotta B.); per low cf. ibid. 3a,1; 3a,2; 3a,11; 3a,14; 3a,24 (Gilotta G.); per Etoúpn, 
cf. ibid. 6b,3 (Donna C.). 

27 Per Mappovvi, cf. perg. n. 1312:2a,39 (Aluisi M.); per T&AAov, cf. ibid. 1,22 
(Aluistru G.); per Madaoniva, cf. ibid. 4a,16 (Andria M.); per ‘Addu, cf. ibid. 4b,17 
(Antoni A.); per BBayut cf. ibid. 4a,21 (Antoni B.); per Mwin, cf. ibid, 1,10; 1,25 
(Antoni M.); per TpoiBépi, cf. ibid. 4a,2 (Antoni T.); per BflaBoócov, cf. ibid. 3b,8 
(Antunellu B.); per HovAior, cf. ibid. 3b,3; 3b,16 (Anzunellu P.); per Púén, cf. ibid, 2a,41 
(Baptista F.), per BBúpvuBa, cf. ibid. 9,7 (B.); per Matoávov, cf. ibid. 3a,11 (Basili M.); 
per BBaptoXétta, cf. ibid. 3a,17 (Blasi B.); per Поют, cf. ibid. 7,5 (Giabu P.); per 
BBevedittov, cf. ibid. 3a,39 (Giacunu B.); per Ai Марбоь, cf. ibid. 4a,4 (Giacunu D.); per 
Nik6àu, cf. ibid. 4a,3 (Giacunu N.); per Aryúto, cf. ibid. 5,7 (Giacupu L.); per EovAó, cf. 
ibid. 2b,19 (Giacupu C.); per ‘Parava, cf. ibid. 3a,56 (Gianni R.); per Tpovpipti, cf. ibid. 
4a,12; 4b,15 (Gianni T.); per Лютобмь cf. ibid. 2b,25 (Giuanni L.); per Kavatu, cf. ibid. 
2a,20 (C.); per Awdu, cf. ibid. 4a,25 (Colantoni D.); per Kovotúvitov, cf. ibid. 3a,37; 
3a,49 (С.); per Kovvravı, cf. ibid. 4b,13; 4b,19 (C.); per Kovvrdvov, cf. ibid. 1,10; 1,23 
(С.); per Maou, cf. ibid. 9,18 (M.); per 'AXovio:, cf. ibid. 2b,28 (Mastru A); per TCavi, cf. 
ibid. 2b,8 (Mastru G.); per MiAAapi, cf. ibid. 2a,52 (Petru M.); per Прст Korantı, cf. 
ibid. 2a,42 (P.C.); per BfátaAa, cf. ibid. 4b,25; 5,1 (Minicu B.); per Movtivov, cf. ibid. 
2a,61 (Rinaudu P.); per Кобущажм, cf. ibid. 3a,4 (Giuanni C.); per Хобра, cf. ibid. 4a,6; 
6,4 (Giuanni S.); per Фасса, cf. ibid. 2a,47 (Giuanni F.); per Ttovywdoa, cf. ibid. 2b,18 
(G.); per Tpotmn, cf. ibid. 2b,12 (Faranticu T.); per Кобоари, cf. ibid. 1,8 (Filomitu C.). 

28 Per Etayftov, cf. perg. n. 1311:4b,73 (Andria S); per Лашёёёи, cf. ibid. 2a,16-17; 
2a,20 (D.); per Ак Tíúcapo, cf. ibid. 4a,54; 4a,60 (D.); per Anßäptov, cf. ibid. 4a,49 
(Custantinu D.); per Aayovia, cf. ibid. 2a,24 (L.); per 'Ocivéov, cf. ibid. 6a,15; 6a,17 (O.); 
per EPéria, cf. ibid. 3a,5; 3a,12 (Salvu S.); per ДЕ Feopépn, cf. ibid. 2b,31 (Tumeu D.). 
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Fisari, Trizari, Malaraacha??, incontrati nel libro degl'introiti di San 
Nicola di Calamizzi. 

Nell onomastica dei cognomi, dunque, i più numerosi sono d'origi- 
ne greca (p.es. Mangano, Malara, Crimi) e latina (p.es. Sergi, De Caro, 
Verro), ma non mancano quelli di provenienza francese (p.es. Gal- 
letta, Aloisi), spagnola (p.es. Santiglia, Borgia, Catalano), tedesca (p.es. 
Raffa, Bruno, Anolfo), araba (p. es. Cassarà, Mammone, Di Mani), to- 
scana (p.es. Bensaia, Malaspina, Zoppo) e siciliana (p.es. Merullo, 
Ligatu, Cunzaria). 

I paesaggi descritti nelle due pergamene sono cosi diversi — da un 
lato l'ambiente montano dei Peloritani (ADM perg. n. 1311), dall'altro 
le ultime balze dell'Aspromonte, degradanti in dolce declivio verso il 
mare Jonio (ADM perg. n. 1312) —, che la toponomastica ne eviden- 
zia le differenze morfologiche. 

La città di Messina si sviluppa su una stretta costa, bagnata dal 
mar Jonio, e s'inerpica di colpo sulle alture retrostanti. Del centro cit- 
tadino si citano i quartieri di Teranova (Terranova) e della /udeca 
(Giudecca), posti lungo il mare, a ridosso del porto, e di S. Joanni 
(San Giovanni), San Paulu (San Paolo), San Tumasi (San Tommaso), 
Santu Duminecu (San Domenico) e Santu Martinu (San Martino), 
che collegano il mare ai monti®. Tra i fittavoli messinesi di S. Panta- 
leo va ricordato il monastero di Santu Pancraziu (San Pancrazio), sito 
nel territorio di San Fratello, comune della provincia di Messina?!. 

Nel territorio montano dei Peloritani, a Burduni, oggi Bordonaro, 
frazione di Messina, ha sede il monastero di San Pantaleu (San Pan- 
taleo), con la maggior parte del patrimonio fondiario, tra cui la ta- 


29 Per Apavó, cf. perg. n. 1312:4b,4; 4b,10 (Antoni D.); per Ttovyamäpôov, cf. ibid. 
1,30 (Сани G.); per Auiyıva, cf. ibid. 1,13 (D.); per ApatuAéur, cf. ibid. 2a,54 (D.); per 
BBpaxaAevpi, cf. ibid. 2a,20 (Cola B.); per Мюарафии, cf. ibid. 3a,6 (Cola М); per 
ПрооВатёт, cf. ibid. 2,29 (Culaci P.); per MtAotávov, cf. ibid. 1,11 (Marcu P.); per 
Тбакоорі, cf. ibid. 2a,51; 2a,59 (Меси Z.); per Movphavtivov, cf. ibid. 4a,7; 4,19 (M.); 
per М№оотарбут Ао, cf. ibid. 3b,29 (N.); per Маубака, cf. ibid. 3a,13 (Petru M.); per 
Kovnäsı, cf. ibid. 9,15 (Rizu C.); per ®ioapı, cf. ibid. 1,28 (Giluni, F.); per Трибарп, cf. 
ibid. 7,2; per (Прёсти Avtóvi, cf. ibid. 4a,30 (P. A.); per Прёст Mupicı, cf. ibid. 9,16 
(P. P.); per T.); per Maapdata, cf. ibid. 1,24 (Filippu M.). 

30 Per Bovp3oúva, cf. perg. n. 1311:1b,1; per КаХорёубоь, cf. ibid. 4b,119; 5a,13; per 
Кооша, cf. ibid. 5a,1; 5b,19; 6a,13; per Хау Ttéprtov, cf. ibid. 7a,1; per Mido, cf. ibid. 
5b,1; per Mgoorva, cf. ibid. 1a,5; 6b,33. 

31 Per TepavóBa, cf. perg. n. 1311:1a,22; per 'Тообёка, cf. ibid. 1a,17; 6b,35; per Lav 
Лойуут, cf. ibid. 1a,6; per Хау Палоо, cf. ibid. 1a,11; per Zav Tovuéon, cf. ibid. 1a,14; 
per Lavtov Aovpivexov, cf. ibid. 1a,20; per Удутоо Maptivov, cf. ibid. 1a,23. 
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verna ed il castagneto?". San Pantaleo è da identificare con la casa 
basiliana fondata nell'XI secolo dal prete scolario Graffeo, detta 
anche San Salvatore di Bordonaro. Alla fine del XV sec., a seguito del 
culto delle spoglie del santo monaco basiliano Pantaleo, ivi conser- 
vate, il monastero prende da questi il suo ultimo nome??. 

Nel territorio di Bordonaro, le proprietá dei monaci si estendono 
nelle contrade Rimanottu, Cundellu, Scaminaci, Maceotta, Spasinu, 
Laccu, Bottari e Chianu de le porrazze*. Accanto a San Pantaleo, sorge 
il Salvatore de li Greci alter de le donne, cioé il monastero femminile 
del San Salvatore di Bordonaro, con cui confina un oliveto del fitta- 
volo Nardu Carbunaru. Tra glincensi sono da ricordare l'ospedale 
(spitali) del monastero di Sant'Angelo di Brolo, comune della provin- 
cia di Messina, e il monastero di Basicu?”?, sito nell'attuale comune di 
Basicò, posto tra Furnari, Mazzarà e Patti. Di questi monasteri, oggi, 
non è rimasta traccia. 

Sita a non molta distanza da Bordonaro è Calorendu, località oggi 
scomparsa dalla toponomastica dei Peloritani. Anch'essa ha le con- 
trade di Scaminaci, dove sorgono un oliveto e un canneto, confinanti 
col monastero femminile del Salvatore, e di Bonnencosa ed un podere 
detto Mastro Martinu. Tra gl'incensi di Calorendu è da ricordare il 
monastero di Beavire, di cui oggi non c'è più traccia?6. 

Nei Peloritani, equidistante dal Tirreno e dallo Jonio, si trova 
Cumia, oggi Cumia superiore, frazione di Messina. Nel suo territorio 


32 Per il monastero di Хау Muyxpátiov, cf. perg. n. 1311:1a,24; per il sito, vd. M. 
Scaduto, Il monachesimo basiliano nella Sicilia medievale. Rinascita e decadenza. Sec. 
XI-XIV, Roma 19822, 93. 


33 Per il monastero di Zav MuvtaAéov, cf. perg. п. 1311:1a,4. Questa casa basiliana 
ebbe vari nomi, infatti fu chiamata San Salvatore di Bordonaro o, dal nome del 
fondatore, monastero del prete Scolario, ma dal 1478 fu dedicata a San Pantaleo, le cui 
ossa erano lì conservate: vd. В. Pirri, Sicilia Sacra, t. I, Panormi 1733, e Scaduto, li 
monachesimo basiliano (cit. nota 32), 186. 


34 Per ‘Pipuvéttov, cf. perg. п. 1311:1b,12; per KovvtéMov, cf. ibid. 22,25; per 
Exkamvétén, cf. ibid. 3b,74 3b,74; 4b,122; 5b,10; per Murfeórta, cf. ibid. 3b,77; per 
Enúoiwov, cf. ibid. 3b,80; per Aúxxov, cf. ibid. 3b,36; 8,4; 8,8; per BBottapn, cf. ibid. 
4b,115; per Kxivov би Nńpoov, cf. ibid. 7a,27; 7b,18 

35 Per il monastero femminile di San Salvatore di Bordonaro, chiamato dal co- 
pista Aou povuaotépiov dr Aou ХаАВатбре Se A Tpéli GAtep бе Am Sóvvar, cf. perg. n. 
1311:2b,29 per Xov УчАВатбре Se Ал Tpékı @Алер, cf. ibid. 4b,133; 7a,5; per quanto riguar- 
da il sito, cf. 2b,27 Sul monastero, ormai scomparso, di BBaoixov, cf. ibid. 1b,22; sul- 
l'ospedale del monastero di Yávtov "AyyeAov di Brolo, cf. ibid. 2a,6; per l'origine di 
questo monastero, vd. Scaduto 80-81; 384, 


36 Per У©кашуйтбт, cf. perg. п. 1311:3b,74; 4b,122; 5b,10; per Bovveykóoa, cf. ibid. 
4b,130; per Мастроо Maptivov, cf. ibid. 5b,16. 
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si trova il valico montano di Comi, confinante con un oliveto, preso in 
affitto dall'erede del fittavolo Longobardu®, mentre il podere di San 
Laurensi confina con quello di Cacolupu (lupo cattivo), cosi detto 
perchè è in zona così impervia, da essere frequentato da lupi affama- 
ti. Per ultimo, si ricorda il podere di Santa Maria de Pitri®, 

Milu, oggi Mili, è il nome di una fiumara ubicata a sud di Messina, 
da cui dista pochi chilometri. Anche in essa si trova la contrada 
Scaminaci, presente in altre località dei Peloritani??. 

All’interno nei monti Peloritani, la foresta di San Pantaleo confina 
con quella di Sapunara, oggi Saponara, comune della provincia di 
Messina. Nel territorio della foresta si trovano il vallone del Salice e la 
portella del Bullatu*, che hanno mantenuto fino ad oggi i nomi tra- 
dizionali. 

L'ultima località, in cui si trovano proprietà terriere del monaste- 
ro, è San Giorgiu, oggi Massa San Giorgio. Questa frazione di Mes- 
sina è sita nell’estrema punta dei Peloritani, protesi verso lo Jonio. In 
questo territorio si trova, al confine col monastero femminile del San 
Salvatore, la contrada di Maddona Tumasa e la piana di Chianu di 
Nimfu*!, ma di questi toponimi, oggi, non сё più traccia. 

Un paesaggio ben diverso è descritto nel libro degl'introiti di San 
Nicola di Calamizzi. Esso ha carattere collinare, perchè si estende 
sulle ultime propaggini dell'Aspromonte, al limite della costa meri- 
dionale della Calabria, lambita dal mare Jonio. Nelle località di Motta 
San Giuanni, Mintubellu, Salarenzu e nella contrada di Calamizzi si 
estendono le terre del monastero di San Nicola“. I terreni sono meno 
vasti di quelli siciliani, ma la loro fertilità consente uno sfruttamento 


37 Per il centro abitato di Kovpia, cf. perg. n. 1311:5a,1; 5b,19; 6a,13, mentre per il 
sito, cf. ibid. 5a,9. 


38 Per Sav Aavpévot, cf. perg. n. 1311:5a,12; per KaxoXovrov, cf. ibid. 5a,13; per 
Závta Мара Se Пітрп, cf. ibid. 5a,20. 


39 Per Mio, cf. perg. n. 1311:5b,1; 5b,10; per Укашуйл(т, vd. supra n. 36. Per il 
nome di contrade che ricorrono in più luoghi di una regione, vd. Merendino, Santi 
della Calabria cit. n. 18, dove si discute, a proposito del sito del monastero dei SS. Elia 
e Filareto, della contrada LaAivar, che alcuni correttamente individuano nella zona di 
Seminara, altri a Saline Ioniche. 


40 Per Larovvapa, cf. perg. n. 1311:6a,14; per Laditte, cf. ibid. 6b,18; per BßovAAdrou, 
cf. ibid. 6b,22. 


41 Per Suv T£öptlov, vd. supra n. 14; per Мабббуа Tovpúca, cf. ibid. 7a,4; per Kıévov 
8ı Nioo, cf. ibid. 7a,27; 7b,18. 

42 Per Mótta Lav Ttovávvi, cf. perg. n. 1312:1,6; 2a,46; 6,1; per MnvtovBéAXov, cf. 
ibid. 1,3; 2b,1; 3b,27; per LadAapévtCov, cf. ibid. 1,5; 4a,2; per Kukauirh, cf. ibid. 1,1; 
4a,1; 4b,1. 
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cosi intensivo, che i fittavoli sono più numerosi negl'incensi di San 
Pantaleo*. 

Il monastero di San Nicola era sito, secondo testimonianze del 
secolo scorso, nei pressi di Reggio Calabria, la dove sorge oggi la 
stazione ferroviaria, in contrada Calamizzi, ma, per la diffusione di 
contrade di questo nome, c'è chi sostiene che il monastero fosse stato 
edificato presso un casale di Motta San Giovanni e fosse distrutto in 
seguito al terremoto del 1693“. 

Il metochion calabrese del S. Salvatore raccoglie le sue proprietà 
terriere sopra tutto a Motta San Giuanni, oggi Motta San Giovanni, 
comune della provincia di Reggio Calabria. Questo territorio è ricco 
di contrade — Chalamurdi, Mochanpu, Camiu, Sant'Andria, Cuccu- 
davlu, Lamurdi, Bucàli, Catalimata, Calogiru, Caricala, Giriti e San 
Cristofuru —, dove — fenomeno unico nelle proprietà calabresi del 
monastero — alcuni fittavoli pagano l’affitto in aculi, monete così 
dette dall'effigie dell'aquila imperiale, impressa su una faccia”. 

Di non minore importanza sono le terre del territorio di Mintu- 
bellu, oggi Montebello Jonico, comune della provincia di Reggio Cala- 
bria. Di esso si ricorda solo la contrada di Mantineu*. 

Più ridotte sono le proprietà di Salarenzu, oggi San Lorenzo, pic- 
colo comune della provincia di Reggio Calabria, sito a pochi chilome- 
tri da Condofuri, centro di una grossa minoranza italo-bizantina, 


43 I fittavoli del monastero di San Pantaleo sono 95 unità, di San Nicola di 
Calamizzi 112 unità; in tutto sono 207 persone. Invece, le località del territorio messi- 
nese sono 42, mentre quelle del territorio reggino 29: in tutto sono 71. 


44 Sul sito del monastero presso il luogo in cui sorge l’attuale stazione di Reggio 
Calabria, dietro suggerimento dell’amico prof. Domenico Minuto, vd. A. M. De Lorenzo, 
Le quattro Motte estinte presso Reggio di Calabria, Siena 1892, 246-47; L. Raschellà, 
Saggio storico sul monachesimo italo-greco in Calabria, Messina 1925, 154. Per l'ipotesi 
del sito in territorio di Motta San Giovanni, vd. G. Valente, Dizionario dei luoghi della 
Calabria, A-L, s.1. 1973, s.v. Sulle contrade Calamizzi in Calabria e in Sicilia, vd. G. 
Caracausi, Lessico greco della Sicilia e dell'Italia meridionale (secoli X-XIV), Palermo 
1990, s.v. 


45 Per Motta San Giuanni, vd. supra n. 42; per SuAunoöpdı, cf. perg. п. 1312:1,9; per 
Mo&ävnov, cf. ibid. 1,15; per Kapiov, cf. ibid. 1,17; per Хаут 'Avápia, cf. ibid. 1,19; 1,26; 
1,36; per КооккообаВАоо, cf. ibid. 1,21; 2a,25; 2a,29; per Ларобрбь cf. ibid. 1,25; per 
BBovxdaAi, cf. ibid. 1,29; 2a,38; per KataAipata, cf. ibid. 1,32; per KaAóyipov, cf. ibid. 
2a,40; 2а,59; per Kapixuda, cf. ibid. 2a,7; per Tipit, cf. ibid. 2a,49; 2а,51; per Хау 
Kpiotögoupov, cf. ibid. 2a,55. 


46 Per Mintubellu, vd. supra n. 42; per Mavuv£ov, cf. perg. n. 1312:2b,4. 
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dove si parla ancora il grecanico. Nel territorio di San Lorenzo si 
trovano le terre di Arzina, Placa, Gidari, Pristeu*’. 

Per ultimo, nella contrada di Calamizzi, di cui si è già detto, si tro- 
vano i poderi di Mitiriti, Bemuarici e Cifirinaci. In questo territorio 
sorgeva il monastero di San Nicola di Napariu, di cui oggi non esiste 
traccia%, 

Dunque, come tra i cognomi, anche nella toponomastica è più in- 
cisiva l'influenza della lingua greca (Scaminaci, Laccu, Placa) e latina 
(p.es. Terranova, Burduni, Bottari), ma non mancano termini ricon- 
ducibili all’ebraico (p.es. Iudeca, Maceotta) e al siciliano (p.es. Bucali, 
Saponara). 

In conclusione, dalle pergamene si evince che, a causa della seco- 
lare corrente migratoria di gente d'ogni razza in Sicilia e in Calabria, 
e in seguito alla migrazione interna tra le due regioni, dettata di volta 
in volta da ragioni di opportunità e di sicurezza, l'onomastica delle 
due sponde dello stretto risulta omogenea. Essa è esposta, con rare 
eccezioni, agli influssi delle lingue antiche e moderne dell’area medi- 
terranea: i nomi di persona e di luogo risalgono sopra tutto alla lin- 
gua ebraica, greca e latina, in minor misura, alla lingua francese, te- 
desca, spagnola, siciliana e toscana. Per il processo di conservazione 
linguistica, in ambito onomastico, delle aree periferiche, poste lonta- 
no dai centri urbani e dalle sedi politiche e culturali, l'onomastica 
dell’area siciliana e calabrese si è tramandata, dal secolo XVI fino ad 
oggi, senza alterazione alcuna o con modifiche fonetiche di poco 
conto, mentre esiguo risulta il numero dei lemmi estinti. 


Via P. Veronese 13 Erasmo Merendino 
90145 Palermo 


47 Per Salarenzu, vd. supra n. 42; рег "Артха, cf. perg. n. 1312:4a,6; 44,7; 4a,18; 
per ПАака, cf. ibid. 44,12; per Mapu, cf. ibid. 4a,14; per Mpiotéov, cf. ibid. 4,16. 

48 Per Calamizzi, vd. supra n. 42; per Mitpin, cf. perg. n. 1312:4b,4; per 
Bepovdputi, cf. ibid. 3b,23; per Tiwipnvithi, cf. ibid. 3b,33; per il monastero di Zavıov 
NikóAa 51 Nardpiov, cf. ibid. 3b,20. 
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wae 


Reflections on "Uniatism” in the Light of Some Recent Books’ 

In an interview a decade ago, one of the premier Catholic ecu- 
menists, Chevetogne monk Dom Emmanuel Lanne, OSB, referred to 
“le cactus uniate.”! The metaphor is apt, if by it one means that “Uni- 
atism” is a living thing that refuses to wither away regardless of the 
unfavorable conditions in which it is forced to survive, or, worse still, 
despite attempts to exterminate it by force. The number of publica- 
tions, some of them equally prickly as cactus, that continue to appear 
on this or related topics witness to “Uniatism’s” instinct for survival 
despite its many powerful enemies and calumniators. I shall review 
some of these works here. 

But first a word on terminology. I place “Uniatism” in quotation 
marks because it has evolved today into what many consider (and 
some deliberately use as) a pejorative term of contempt, like the epi- 
thet “papist” for “Catholic,” despite the fact that historically, Chris- 
tians of the Byzantine tradition in union with Rome once used it of 
themselves. Other names like “Greek Catholic,” “Byzantine Catholic,” 
“Ukrainian Catholic” have, like everything else, their origins and par- 
ticular history. But history apart, to use “Uniate” as a name for East- 
ern Catholics? can be gratuitously offensive. Indeed, to permit with- 
out demur its use by others in our presence, or in official Catholic- 
Orthodox ecumenical documents, is impermissible and ultimately 
counter-productive. Educated people with a modicum of common 
decency call others what those others call themselves — even when 


“Таш indebted to my colleague Prof. Sophia Senyk for reading the text of this 
study, offering many precious suggestions, especially nuances and corrections in his- 
torical interpretation, and indicating further historical sources and references. 


1 “Autonomie et communion, entretien avec Emmanuel Lanne. Le cactus uniate ” 
L'Actualité religieuse dans le monde, n° 52 (1988) 27. 


2 Apropos of this name, Greek Orthodox Archbishop Stylianos of Australia, in his 
“Comment on the Papal Encyclical Orientale Lumen,” Phronema 10 (1955) 51-60, a 
suprisingly intemperate attack on Pope John Paul Il's May 2, 1995 Apostolic Letter, 
refers to “the very misleading and hitherto unknown (which means that it is new) 
term “Eastern Catholics’.” (р. 55). In fact, the term has long been in use and is even 
found in the Balamand Statement: see “Editorial: The ‘Final Solution?’,” Logos: A 
Journal of Eastern Christian Studies 37 (1996) 7-33, here 22ff. 


OCP 65 (1999) 153-184 
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one does not necessarily agree with all the epithet might imply. One 
calls doctors “Doctor” even when one does not think they are in any 
way “doctus,” and one calls clergy “Reverend” even if one does not 
think there is anything about them worth revering. I use the term 
“Uniatism” in quotation marks to underline that pejorative sense be- 
cause that phenomenon, too, must be studied with objectivity and 
fairness — not just the reality of Eastern Christians in communion 
with Rome, but the way the phenomenon of “Uniatism,” the 
Churches resulting from it, and their history, are viewed, justifiably 
or not, by themselves and by others. Furthermore, though confes- 
sionalism has no place in true scholarship, since we are dealing here 
with areas in which confessional paranoia often replaces rational dis- 
course, I identify an author's confession where I think it relevant to 
show the absence of bias. 


I. THE ORIGINS OF “UNIATISM” 


Bernard Dupuy, Recherches sur l'Union de Brest (Fascicule tiré de la revue 
ISTINA XXXV, 1990, n? 1), Centre d'études ISTINA, 45 rue de la Glacière, 
75013 Paris, 72 pp. 

One might think the facts would be the customary point of depar- 
ture for the discussion of any historical phenomenon. But that is far 
from true when dealing with “Uniatism.” À major exception is a re- 
cent fascicle drawn from the Dominican ecumenical review Istina, a 
Slavonic word, still used in modern Russian, meaning, suitably, 
“truth,”3 a virtue not always evident in the Orthodox-Catholic ecu- 
menical dialogue. 

Beginning with the Preface, indeed with its very title, “Les déchire- 
ments de la double fidélité” — i.e., fidelity to both the East and to 
Rome as the center of the universal church communion — Fr. Dupuy 
sets with precision the tone of this remarkable fascicle, which anyone 
interested in the East-West problem should read. The context is that 
of ecumenism in the light of objective history: the Union of Brest in 
1596, “was an historical event whose every aspect must be studied 
objectively” (p. 3). In short, the Union is a fact, a phenomenon to be 
studied with the same objectivity as any other historical event. Conse- 
quently it must be studied in its entirety, and not just according to a 


3 And accented on the first syllable, EE-stina, not on the second (ee-stEEna), as 
one almost always hears it mistakenly pronounced. 
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selective, confessional view of reality that looks only at what favors 
some preconceived theory or conclusion. The very first result of such 
an objective view already gives the lie to popular mythology concern- 
ing the origins of “Uniatism,” generally caricatured as a plot con- 
ceived by the Poles and the Vatican and executed by the Jesuits. 

Far from being the result of some preconceived Catholic strategy, 
“Uniatism” grew out of the difficult situation in which the Ruthenian 
Orthodox hierarchy of the day found itself, between Moscow and Po- 
land, Reform and Counter-reformation,* and is wholly an invention 
of the Ruthenian Orthodox bishops themselves. Of course these hier- 
archs did not see it as, nor desire it to be, a break with Orthodoxy. On 
the contrary, it aimed to protect the unity of the Ruthenian Orthodox 
Church, at that time under stress from a multitude of factors, includ- 
ing the desire of the Ruthenian bishops to preserve their independ- 
ence over against the powerful independent Brotherhoods supported 
by the Ecumenical Patriarchate in the Ruthenian lands, the preten- 
tions of Moscow from the East, and the pressure of Reformation and 
Counter-reformation proselytism from the West. 

Rather than being “forced,” or a Polish Latin invention, initially, at 
least, the Union was not viewed favorably by any of the three parties 
— Rome, the Poles, and the Jesuits — traditionally indicted in the 
“received view” of the matter. In the well-informed, balanced and ob- 
jective view of historian Ambroise Jobert, whom Dupuy cites with 
approval, “The Union of Brest is not the work of Polish or Roman 
policies. The Ruthenian bishops, irritated by the reforms of [Constan- 
tinopolitan patriarch] Jeremias IL requested it, the Polish court de- 
cided, not without hesitation, to risk it, and Rome received the 
Ruthenians into union without making any precise commitments in 
their regard.”> Thus it was that on October 19, 1596, in the church of 
St. Nicholas in the city of Brest, in what was then the Grand Duchy of 


4 The situation is summarized with historical objectivity in Sophia Senyk, 
“Vicissitudes de l'Union de Brest au XVII siècle,” Iren 65 (1992) 462-487; eadem, 
“The Background of the Union of Brest,” Analecta OSBM 21 (1996) 103-144; Silverio 
Saulle, “L'Unione di Brest. Genesi e sviluppi storici,” Studi sull'Oriente cristiano 2/1 
(1998) 137-164, 2/2 (1998) 137-167; A. Jobert, De Luther á Mohila. La Pologne dans la 
crise de la Chrétienté, 1517-1648 (Collection historique de l'Institut d'études slaves, 
Paris 1974). 


5 A. Jobert, De Luther à Mohila 343. On this, see also Roberti, Les Uniates 
(reviewed below in section III) 75. 
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Lithuania, five of the seven Orthodox bishops in the Polish-Lithu- 
anian Commonwealth entered into union with the Holy See.$ 

In the contrary myth, two intrepid 16th-century Jesuits, the Pole 
Peter Skarga and the Italian Antonio Possevino, are wrongly consid- 
ered the instigators of “Uniatism.” But these Jesuits, far from invent- 
ing “Uniatism,” took a dim view of Ruthenian Orthodoxy and favored 
conversion of the Ruthenians to the Roman Church plain and simple. 
By then it had become evident that the prospect of a general return to 
the Union of Florence, which had been the aim of the non-Polish 
Jesuits and the Holy See, had become impracticable, and Possevino's 
famous exchange with Ivan the Terrible confirmed it. But the idea of 
a regional corporate reunion based on the precedents established at 
Florence in 1439 was not the invention of the Jesuits but the plan of 
the Ruthenian Orthodox hierarchy, who hoped to join the Catholic 
Church as a body, preserving their own hierarchy and rite. 

The reluctant acceptance of this plan by King Sigismond III of Po- 
land and by the Holy See marked a radical departure in Catholic pol- 
icy that has lasted until modern times.” Before this, the Holy See had 
worked for a general reunion with the Byzantine Orthodox while 
striving at the same time for conversions to the Latin rite. Previous 
to Florence, Greek dioceses in lands under the control of the Italian 
maritime city-states, as in the islands of the Aegean, had automati- 
cally come under Latin ecclesiastical rule as well. But this was before 
the East-West Schism had hardened, and was not really the same 
thing as a formal act of union separating them from the Greek 
Church and integrating them into another one. 

Dupuy retraces with serene objectivity the facts, and insofar as 
possible the sentiments of the times. The two basic essays which 
form the booklet's core, "L'Union de Brest, jugée avec le recul du 
temps” (pp. 9-34) and “Le dialogue Rutski-Moghila en vue de l'union 


$ For an objective account of these events and their aftermath, see Senyk, “Vicissi- 
tudes de l'Union de Brest." 


7 On this reluctance, see Jobert, De Luther à Mohila, esp. 342-43; cf. also Roberti, 
Les Uniates (reviewed below in section III), 81. 

3 See for example the July 18, 1231 bull of Gregory IX (1227-1241) in A.G. Welykyj 
OSBM (ed.), Documenta Pontificum Romanorum Historiam Ucrainae Illustrantia 
(1075-1953), 2. vols., (Analecta OSBM, series II, section III, PP. Basiliani, Rome 1953- 
1954), vol. I (1075-1700) 19-20, and numerous other pertinent documents; cf. James J. 
Zatko, “The Union of Suzdal, 1222-1252,” JEH 8 (1957) 33-52, here 36; A. M. Am- 
mann, Kirchenpolitische Wandlungen im Ostbaltikum bis zum Tode Alexander Newski's. 
Studien zum Werden der russischen Orthodoxie (OCA 105, Rome 1936) ch. 111.3 
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des Ruthènes” (pp. 42-55), are also furnished with precious historical 
documentation so that objective readers can judge for themselves? 
these events which, four centuries later, “il est devenu absolument 
nécessaire d'analyser honnétement, et si possible avec sérénité, cette 
phase complexe, et parfois tragique des relations entre l'orthodoxie et 
le catholicisme, de tenter de la juger sans partialité et d'en tirer les 
lecons.” (p. 10). That is a program for us all. 


II. POST WORLD WAR II ATTEMPTS AT ERADICATION 


We now know the whole truth, if not all its details, about the bru- 
tally violent forcible annihilation, one after the other, of the Greek 
Catholic Churches in areas that fell under Soviet domination in the 
disastrously unjust settlement following World War Il: Ukraine 
(1946),!° Romania (1948), Transcarpathia (1949),!! and Czechoslova- 
kia (1950). In the judgment of one authoritative Orthodox spokes- 
man, К. N. Nikolaev, prewar jurisconsultor of the Synod of the Or- 
thodox Church of Poland and an ardent opponent of Eastern Catholi- 
cism: “... the liquidation of the Union in Eastern Galicia by the cus- 
tomary methods of the Soviet regime is a tragic event that weighs 
down the history of the Russian people with one more burden... The 
fulfillment of the task of the reunion of the people was accomplished 
by force, and with the help of an atheistic power, which has com- 
promised the whole affair.”!3 

Thus far, however, the story has been recounted in detail only for 
the Ukrainian Greek-Catholic Church, the largest of the Eastern 
Catholic communions, and, more significantly, the one with the most 
numerous and best educated diaspora, whose intellectuals and clergy 
kept the torch burning during the catacomb years, effectively coun- 


? “Les articles de Brest” (pp. 35-41); Appendice A: “Propositions du métropolite de 
Kiev, Joseph V. Rutski, en vue de l'union de tous les Ruthènes (1624)” (pp. 56-59); 
Appendice B: “Un project d'union de tous les Ruthènes demeuré anonyme, addressé à 
Rome par le métropolite Pierre Moghila (1645),” (pp. 60-67); “Liste des métropolites 
de Kiev et de Moscou” (pp. 68-71). 


10 B. R. Bociurkiw, The Ukrainian Greek Catholic Church and the Soviet State 
(1939-1950) (Canadian Institute of Ukrainian Studies Press, Edmonton/Toronto 1996) 
chapters 4-6. 

1 Ibid. chapter 7. 

12 The Communists spared the Greek Catholic Churches in Hungary, Bulgaria, 
and Yugoslavia for reasons beyond the scope of these reflections. 


13 Восточный обряд (YMCA Press, Paris 1950) 291-92. 
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tering the forty-year long campaign of slander and lies carried on by 
Soviet and Orthodox spokesmen concerning these dolorous events.!* 


Stephen Joseph Bachtalowsky, CSSR, Nicholas Charnetsky, CSSR. Bishop- 
Confessor, translated by George J. Perejda, CSSR, Publications of the 
Congregation of the Most Holy Redeemer, Redeemer's Voice Press, York- 
ton, Saskatechewan n.d., 272 pp. 

Written in the genre of hagiography, this book is intended as edifi- 
cation rather than historical research. Contrary to all the canons of 
modern publication, apart from the notice indicating it was pub- 
lished by the Ukrainian Redemptorists in Canada, the customary 
“front-matter” of the book provides no inkling of when or where it 
was issued, nor of the original title, place, and year of publication of 
the work from which it was translated. This irritating insouciance 
should not distract the reader from the historical importance of this 
witness. Though not without inaccuracies’ and written before the 
Soviet empire self-destructed, thus rendering updating from newly 
available archives imperative, the author has delved into unknown 
and generally unavailable materials to tell the fascinating story of the 
“new union” in Volhynia and Podlachia following the restablishment 
of Poland in the post-World War I settlement, when descendants of 
the Byzantine Rite Catholics who had been forced into Russian Or- 
thodoxy in 1839 and 1875 returned to communion with the Catholic 
Church.!5 In the aftermath of World War I there were stirrings of in- 
terest for union with the Catholic Church not only among the Ortho- 


14 Easily the best and most complete account, the 1996 study by recently deceased 
(+1998) Ukrainian-Canadian scholar Bohdan Rostyslav Bociurkiw, The Ukrainian 
Greek Catholic Church (note 10 above), was already reviewed extensively in this jour- 
nal by C. Simon, OCP 63 (1997) 267-71. Bociurkiw, whose work is based on previously 
unavailable archival material in the former USSR, has done perhaps more than any- 
one to bring to the attention of the scholarly world, beyond confessional polemics, the 
facts concerning the postwar saga of the martyred and calumniated Ukrainian Greek 
Catholic Church. 


15 See the review of Janice Broun in Religion, State & Society 24 (1996) 70-71. 


16 See Nikolaev's book (note 13 above) for an Orthodox account of these events. 
Also Mirostawa Papierzyriska-Turek, Migdzy tradycjq a rzeczywistosciq Paristwo wobec 
prawostawia 1918-1939 (Warsaw 1989) ch. vii: “Akcja neounijna...”; E. Przekop, “Die 
Neo-Union in Polen in den Jahren 1923-1939,” OKS 32 (1983) 3-20; E. Senko, 
Amministrazione Apostolica della Lemkowszczyzna (1934-1947) (extract of PIO doc- 
toral dissertation, Rome 1998); Cyril Korolevsky, Metropolitan Andrew (1865-1944), 
translated and revised by Serge Keleher (Stauropegion, Lviv 1993) 390ff; C. Simon, 
“Jésuites et Biélorusses. À la lisiere de la civilisation ou au carrefour des cultures?,” 
Plamia 99 (septembre 1998) 5-30, esp. 19ff and the excellent bibliography, 26-30. 
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dox in areas now in Northeast Poland, but also in Russia proper" and 
Russian-controlled Eastern Ukraine (pp. 45ff, 84ff, 88ff).' Not all of 
these movements were simply the result of Catholic proselytism 
and/or political pressure. The reality was much more complex. The 
Eastern Catholic community in Russia grew out of a spontaneous 
movement among urban Orthodox intellectuals and even some clergy 
(р. 113). The “new union” movement in Poland was among the 
peasants, and though fostered by some of the Polish Catholic hierar- 
chy, the Polish government and some (though by no means all?) Pol- 
ish Catholic clergy fiercely opposed it (pp. 89-95).2 Nor was the 
movement without resistance from Orthodox descendants of the 
former Eastern Catholics, one of whom said in 1924: “We know that 
our fathers were forced into Orthodoxy with the knout, but we were 
born in the Orthodox Church and want to remain there."? Regardless 
of how one views these manoeuvres, the story is a fascinating one 
that merits a definitive study. For it is this “new union” that is at the 
origins of the involvement of the western religious orders and con- 
gregations with the “Missio Orientalis,” as the Jesuits were to christen 
their part in it (pp. 71ff, 84ff).23 


17 Deacon Vasilij, Леонид Федоров. Жизнь и деятельность (Publicationes Scientificae 
et Litterariae «Studion» Monasteriorum Studitarum N° HI-V, Tipografia Poliglotta 
Vaticana, Rome 1966); Korolevsky, Metropolitan Andrew chapter УП; Paul Mailleux, 
S.J., Exarch Leonid Feodorov. Bridgebuilder between Rome and Moscow (New York 
1964); Antoine Wenger, A.A., Rome et Moscou (1900-1950) (Desclée de Brouwer, Paris 
1987) 57-96 and passim. 

18 Mailleux, Exarch Leonid Feodorov 139-43; Wenger, Rome et Moscou 95 note 27, 
163, 290, 336-37 note 27, 370; R. F. Taft, “Hieromonk Potapij Emel'janov and the Re- 
union of NiZnjaja-Bogdanovka, 1918,” OKS 12 (1963) 157-175. In my article (р. 175) I 
identified Solovki as the place of Potapij's death. Mailleux (p. 221) says he died “early 
in 1937 at Poidvoitzi, a stop on the Murmansk railroad.” 


19 Fuller information in Mailleux, Exarch Leonid Feodorov.. 
20 Przekop, “Die Neo-Union in Polen,” 7ff, 10, 15, lists leading Polish Catholic hier- 


archs like the bishop of Siedlce and the archbishop of Vilnyus who actively supported 
the movement. 


21 Cf. also ibid. 6, 10-11. 
22 Ibid. 7. 


23 On the Jesuits, see ibid. 4-5, 8-9; also Korolevsky, Metropolitan Andrew 394-403; 
and especially Simon, “Jésuites et Biélorusses,” esp. 19ff; Id., “Les Jésuites et la Rus- 
sia,” Plamia 81 (juin 1991) 5-23, esp. 15ff and the full bibliography, 21-23. 
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Olivier Gillet, Religion et nationalisme. L'idéologie de l'Église orthodoxe rou- 
maine sous le régime communiste (Collection «Spiritualités et pensées li- 
bres»), Editions de l'Université de Bruxelles, Bruxelles 1997, ix + 191 pp. 


While Olivier's fascinating and thoroughly researched book deals 
with Romanian “Uniatism” (pp. 109-118) only tangentially, as part of 
a larger whole, it does expose and analyze what historically has been 
the plague of Byzantine Christianity, Orthodox and Greek-Catholic 
alike: nationalism. This was the rationale behind the forcible sup- 
pression of the Romanian Greek Catholic Church in 1948. Though 
doubtless this was not Gillet's intention, his study results in a massive 
indictment exposing the ideological underpinnings that alone explain 
how major exponents of a Christian Church could have behaved in 
this way, and shows via innumerable examples how major Romanian 
Orthodox theologians lent their pens in support of this nationalist 
ideology. One does not need to go as far afield as Romania to find 
this mindset still at work in the Balkans today. 

Unfortunately, the theory did not remain an abstraction, but led 
indirectly to the martyrdom of the Romanian Greek Catholic Church. 
Far from being in any sense a religious movement, despite the spin 
given the forced “reintegration” of the Greek Catholics in Orthodox 
propaganda post factum, nationalism pure and simple is what was 
behind it in Romania іп 1948 as in Ukraine two years earlier. 

The “reintegration (reintregirea)” — the Romanian euphemism for 
it — was accomplished with extraordinary brutality. Of some 600 
priests arrested, 200 were imprisoned, 400 executed, according to 
figures from U.S. Episcopal priest A. Scarfe's 1988 study.” All the ar- 
rested Greek Catholic bishops ultimately died in confinement, while 
their Church continued a precarious underground existence. The 
Greek Catholic faithful desperately resisted the takeover of their 
churches: on October 31, the Orthodox metropolitan of Sibiu needed 
the help of the police to enter the Greek Catholic Cathedral in Blaj. 

Resistance did not abate, as can be seen from 1956-57 articles in 
the Romanian Orthodox press calling for the need to “consolidate” 
the “reintegration.” In 1955 the three surviving Romanian Greek 
Catholic bishops were transferred from prison to confinement in Or- 
thodox monasteries, secret contacts with their clergy and faithful 


24 See Bociurkiw, The Ukrainian Greek Catholic Church 126, 223-24, 227. 


25 A. Scarfe, “The Romanian Orthodox Church,” in P. Ramet (ed.), Eastern Chris- 
tianity and Politics in the Twentieth Century = Christianity Under Stress, vol. 1 (Duke 
University Press, Durham/London 1988) 218. 
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were resumed, and the illegal Church became more audacious in its 
activities. This led to new clergy show-trials in 1957, with extremely 
harsh sentences of eight, fifteen, even twenty-five years. 

The Romanian Orthodox were largely passive spectators in the 
forcible reunion. Seventy-eight Orthodox priests went to prison 
rather than take over Catholic parishes assigned them, and the Coun- 
cil of Romanian Political Parties in Exile publicly condemned the 
suppression. But Patriarch Justinian Marina had campaigned openly 
for the “reintegration,” and a few of the Orthodox higher clergy 
openly supported it. Following the suppression, Romanian Orthodox 
exponents worked energetically to “consolidate” the fait accompli, 
and for over forty years systematically lied about its true nature, most 
notably Marina's mendacious statements to the press during a 1972 
visit to Belgium. 

One of the chief ideologues of the “reintegration,” Romanian Or- 
thodox priest and noted theologian Dumitru Staniloae (1903-1993), 
was “very vocal in his support for and justification of the events of 
1948,” insisting “that the reunion [of Greek Catholics with the Ortho- 
dox Church] which took place in 1948 was entirely free and sponta- 
neous.”2 This is not only a patent lie; it is also a denial of the bitter 
suffering of martyrs. And the publication in western, even Catholic 
journals of laudatory necrologies of this apologist for one of the 20th 
century's great crimes against humanity without a word about this 
aspect of his career is in my view unconscionable.?” When asked on a 
visit to England in the 1970s what was worst in the communist sys- 
tem, Staniloae replied, “There are two things: the first is the fear, the 
second is the lie.”28 Unfortunately, this much-lionized Romanian Or- 
thodox theologian, who also suffered imprisonment under the Com- 
munists in 1958-1963, contributed to the lie. Gillet indicates (pp. 92, 
136) Staniloae as one of the most active authors of the extreme right 
“legionnaire” tendency in prewar Romania who embraced the right- 
wing ideology again after the demise of Communism in 1989. 


26 Ronald G. Roberson, CSP, Contemporary Romanian Orthodox Ecclesiology: the 
Contribution of Dumitru Staniloae and Younger Colleagues (unpublished doctoral dis- 
sertation, Pontifical Oriental Institute, Rome 1988) 208-209; cf. 206-212 for a com- 
plete discussion, with abundant bibliography and citations from Staniloae's support 
of the forced reintegration. Roberson is sympathetic to the figure on whom he chose 
to write his thesis, which makes the documentation he presents more telling. 


27 E.g., Iren 66 (1993) 552-554; Sobornost 16:1 (1994) 38-44. 


28 Sobornost 16:1 (1994) 41; cf. also loan Jata, “Fr. Dumitru Staniloae on his 
Eightieth Birthday,” St. Vladimir's Theological Quarterly 27 (1983) 298-301. 


162 ROBERT F. TAFT, SJ. 


The Greek Catholic Church, though weakened and decimated, re- 
fused to die, and in 1973, Rornanian Orthodox bishops had to de- 
тапа that the government be more severe with refractive “Uniates.” 
But times had changed, and by then the government, realizing the 
problem was not going to go away, sought to integrate the recusants 
into the Latin rite. 


III. “UNIATISM” IN THE LIGHT OF CONTEMPORARY ORTHODOX-CATHOLIC 
ECUMENISM 


Michael A. Fahey, S.J., Orthodox and Catholic Sister Churches: East is West 
and West is East, Marquette University Press, Milwaukee, Wisconsin 
1996, v + 62 pp. 

An ecumenical vision of the “Uniatism” problem from the Catholic 
side comes from the pen of noted U.S. Jesuit theologian and ecu- 
menist Michael A. Fahey, Emmett Doerr Professor of Catholic Sys- 
tematic Theology at Marquette University in Milwaukee and Editor- 
in-Chief of Theological Studies, the premier Catholic theological jour- 
nal in English, and former Executive Secretary of the Ortho- 
dox/Roman Catholic Consultation in the United States sponsored by 
the Bishops’ Committee in Ecumenical and Interreligious affairs of 
the United States Catholic Conference, on which he served for 
twenty-five years. This booklet, Fahey’s 1996 Pere Marquette Lecture 
in Theology provocatively subtitled “East is West and West is East,” 
provides an ecumenically oriented Catholic vision of the East-West 
problem, especially from the perspective of a communion ecclesiol- 
ogy (a theological area in which Fahey is a leading expert). Fahey’s 
thorough familiarity with the ecclesiology, ecumenical history, and 
ecumenical documents of both Churches, as well as his long experi- 
ence with the practical workings of the official Catholic-Orthodox 
dialogue since its inception, makes this short but rich work more 
than an intellectual exercise. Practical details, concrete problems, 
recommendations for action accompany each step of the discourse. 
Especially valuable are Fahey's analysis of the problem, of the pro- 
gress made in recent years towards solving it, of the remaining road- 
blocks, and his plan of action for the future. 

In the discussion of issues like “synodality/collegiality,” and “com- 
munion ecclesiology” or “sobornicity” (pp. 17ff), the author makes 
some very good points and describes well the differences between 
Catholic and Orthodox approaches. He shows (rightly, in my view) 
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that the Orthodox have a stronger theory of synodality. But while the 
Catholic Church's papal system can thus far bring itself to admit only 
a weak doctrine of synodality, in actual practice collegiality functions 
more effectively in the Catholic Church than in some Orthodox juris- 
dictions — the Moscow Patriarchate would be the classic paradigm. 
Here as in so much else, the Orthodox are long on high-sounding 
theory and short on practice.?” The recent squabble between Constan- 
tinople and Moscow over Estonia, and the present mess in Bulgaria 
or the Greek Orthodox Archdiocese in the U.S.A., show that clearly 
enough. Furthermore, citing the (in my view) totally discredited Ro- 
manian Orthodox theologian Dumitru Staniloae (pp. 19-20), who ac- 
tively and vocally supported the violent communist suppression of 
the Romanian Greek-Catholic Church in 1948 (see the previous sec- 
tion), hardly reinforces any plaidoyer for Orthodox synodality! 

In the same vein, when talking of “proselytism,” fairness demands 
admitting that the Orthodox are not so much opposed to proselytism, 
as to any proselytism but their own. We shall see more about that ap- 
ropos of the next book discussed. 

This is an excellent essay and should be read and meditated upon 
by any Catholic interested in the recomposition of the lost Christian 
unity of the first millennium, and especially by those who wonder 
what they can do to help (pp. 43ff). 


ххх 


Ernst Christoph Suttner, Church Unity — Union or Uniatism? Catholic- 
Orthodox Ecumenical Perspectives, translated by Brian McNeil, C.R.V. 
(Placid Lecture Series No. 13), Centre for Indian and Inter-religious 
Studies, Rome and Dharmaram Publications, Bangalore 1991, 151 pp. 


This slim but extraordinary rich volume is a real “sleeper,” 
screaming for more attention than it has received. Originally deliv- 
ered in the “Placid Lectures” series at the Pontifical Oriental Institute 
in Rome, and printed in India, this text deserves a far wider distribu- 
tion than the conditions of its publication can assure. Its author, 


29 Apropos of the use of what he calls a “pneumatological barometer” to measure 
the “breath of the Holy Spirit” in Eastern Catholic communities separated from Or- 
thodoxy, Orthodox priest Boris Bobrinskoy, “L’uniatisme à la lumière des ecclésiolo- 
gies qui s'affrontent,” Irén 65 (1992) 423-439, makes this frank admission (436): 
“... nous avons, nous aussi, nos crises ecclésiologiques, une conciliarité déficiente, le 
despotisme de nos primautés et de notre hiérarchie, la crise de la vie sacramentelle et 
eucharistique, un ritualisme liturgique excessif...” 
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well-known Catholic ecumenist and scholar Prof. Dr. Suttner, Ger- 
man Catholic priest of the diocese of Regensberg, Professor of the 
Faculty of Catholic Theology at the University of Vienna, Director of 
the Institute for Patrology and Eastern Christian Studies (Ostkirchen- 
kunde) there, and one of the original members of the Official Joint 
Commission for Theological Dialogue between the Catholic and Or- 
thodox Churches, has published widely on Orthodox-Catholic rela- 
tions and history from a scholarly and ecumenical perspective. Espe- 
cially appealing in Suttner's study is the breadth of its horizon and 
the systematic support of its argument with historical facts. 

Suttner is revisionist on more than one point in the history of 
Catholic “Uniatism,” generally portrayed in the classic propaganda as 
a uniform phenomenon. As Suttner points out, each case is different, 
and an objective study of the facts forces one to recognise that East- 
ern Catholicism is an extremely variegated and analogous phenome- 
non. To apply the pejorative category of “Uniatism” to all cases of 
Eastern Christians in communion with Rome is without justification 
either historically or ecclesiologically. 

In the case of the Melkites, for instance, the schism within the Or- 
thodox Patriarchate of Antioch was not provoked by a partial union 
with Rome but began within the Orthodox Church itself over the pa- 
triarchal election of 1724, and it was the weaker party that felt itself 
forced to seek protection under the mantle of Rome, with which it 
had previously not been in communion (pp. 78-79). 

Again, the Italo-Albanian Byzantine Catholics in Sicily and Cala- 
bria are in no way “Uniates,” the result of any “union.” They are the 
successors of the ancient Byzantine Church of Southern Italy, within 
the territory of the Roman Patriarchate. Their continued ecclesial 
communion with that patriarchate is in full accord with all the norms 
of the traditional ecclesiology of the undivided Church of the first 
millennium. 

The Maronites and the Syro-Malabarians also resumed union with 
Rome without having formally broken it and without having entered 
into any formal “Uniate” reunion. The Maronites, members of an 
autonomous local Church, recognized the Crusaders as brother 
Christians. They did so as a body, peacefully, without struggle, for 
their own good reasons, and one would be hard pressed to show how 
that decision could be the business of anyone but themselves and 
Rome. The same is true of the Syro-Malabar Church on the south- 
west coast of India. This Church is the direct inheritor of ancient ap- 
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ostolic Indian Christianity. When the Portuguese arrived at the end of 
the 15th century, the Syro-Malabarians recognised them as brother 
Christians. The fact that they would eventually rue the day was the 
Latins' fault, not theirs. The present Syrian Orthodox jurisdictions in 
India are break-offs from the Syro-Malabar Church provoked by 
Latin depredations. As with the Maronites, if the ancient representa- 
tives and direct inheritors of Indian Christianity wish to be in union 
with Rome, it is hard to see who else's affair it could be. In the case of 
the Maronites and Syro-Malabarians, we are not dealing with small 
fractions broken off from their Oriental Mother Church. They are the 
historic Mother Church on their own turf. 

Suttner's wide-ranging analysis demonstrates that although the 
Orthodox persist in accusing Catholics of being the only ones who 
practice “Uniatism,”3° that is demonstrably false. They too have prac- 
ticed “Uniatism” past and present, despite their inability to admit it. 
The fact that they did so with less success is a witness to ineptness, 
not rectitude. Suttner's indictment of not only Catholic but also Or- 
thodox “Uniatism” is all the more convincing, coming as it does from 
an author known to bend over backwards in defense of the Orthodox 
position whenever possible.?! 


9? See, for example, the disclaimer of Greek-Orthodox theologian S. Varnalides, 
"L'ecclésiologie de l'uniatisme dans la création des exarchats de Constantinople et 
d'Athènes,” Irén 65 (1992) 400-422, here 400: “... l'uniatisme ... a créé dans l'histoire 
de l'Église et dans la théologie chrétienne une ecclésiologie artificielle, inconnue jus- 
qu'alors et étrangére à l'Église unie des premiers siécles. Méme aprés le schisme et 
jusqu'à maintenant elle est inconnue à l'Église orthodoxe..." Cf. also p. 420. 


31 E.g., his defense of Moscow Patriarch Aleksij I against accusations of collusion 
in the suppression and forced reunion of the Ukrainian Greek Catholic Church at the 
1946 pseudo-synod of Lvov. See inter alia: E. Chr. Suttner, "Die stalinistische Unter- 
drückung der unierten Kirche in Galizien und im Karpatengebiet," in E. Renhart, A. 
Schnider (eds.), Sursum Corda. Für Philipp Harnancourt zum 60. Geburtstag (Akade- 
mische Druck- u. Verlagsanstalt u. Andreas Schnider Verlag, Graz 1991) 23-38; Id., 
"Patriarch Aleksij von Moskau (1877-1970) und die Unterdrückung der Ukrainischen 
Unierten Kirche," Ókumenisches Forum Grazer Hefte für konrete Ókumene Nr. 16 
(Graz 1993) 137-152; Id., "Die Unterdrückung der Ukrainischen Unierten Kirche unter 
Stalin und das Moskauer Patriarchat, Stimmen der Zeit 211 (1993) 560-572, reprinted 
in Id., Kirche und Nationen. Beitráge zur Frage nach dem Verháltis der Kirche zu den 
Völkern und der Völker zur Religion, 2 vols. (Das östliche Christentum, neue Folge, Bd. 
46.1-2, Würzburg 1997) 2:366-381, esp. 376ff; Id., “Stalins Unterdrückung der Ukraini- 
schen Unierten Kirche," Der christliche Osten 49 no. 2 (1994) 119-127, esp. 125-26. 
Interestingly in this context, the Russian Orthodox Church's Jubilee volume on the 
life of Aleksij I, 120 years since his birth, in Богословские труды 34 (1998) 11-185, 
passes over in complete silence the 1946 pseudo-synod of Lvov, surely one of the most 
significant events during Aleksij's patriarchate. 
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In the distant past one need only consider the forced unions of Ar- 
menians with the Byzantine Church, for example in AD 590 under 
Emperor Maurice,*? to which 1 would add as more pertinent for mod- 
ern times the “Western-rite Orthodoxy” fostered in North America 
and, formerly, in France,” as well as the receiving of some disaf- 
fected Latin Catholic parishes in Northern Italy into the Russian Or- 
thodox Church several decades ago under Metropolitan Nikodim of 
Leningrad. More significant still, the absorption of some Assyrian 
Christians of “The Church of the East” into the Russian Orthodox 
Church in 1997 (pp. 86-87)* is a paradigmatic instance, exemplifying 
all the characteristics of unalloyed “Uniatism” as Suttner defines it, 
“in which one Church, which enjoyed greater weight thanks to his- 
torical circumstances, did not wait for a free consensus to be found 
in a dialogue of partners about the controversies at issue, but instead 
attempted to bring parts of the other Church to obedience to its own 
solution to those questions. They united these parts to themselves in 
the hope that they would soon win over the other parts of that 
Church to join them. The price of such a union was a schism in the 
Sister Church,” (p. 79) which had to be split for the whole process to 
begin. This “Orthodox Uniatism” exemplifies perfectly the two fun- 
damental characteristics the Orthodox deplore in “Catholic Unia- 
tism”: [1] attempts at a general union favored by Realpolitik when 
some Assyrians find themselves under Russian rule; [2] then, when 
the general union fails, entering anyway into partial union with a 
fraction (9,000 in all) cut off from their Mother Church. 


32 Nina G. Garsoïan, “Secular Jurisdiction over the Armenian Church (Fourth- 
Seventh Centuries),” in С. Mango, O. Pritsak (eds.), Okeanos. Essays presented to 1. 
Sevéenko (Harvard Ukrainian Studies 7, Cambridge, Mass. 1983) 228; eadem, “The 
Armenian Church between Byzantium and the East,” in Treasures in Heaven: Arme- 
nian Art, Religion, and Society. Papers Delivered at the Pierpont Morgan Library at a 
Symposium Organized by Thomas F. Mathews and Roger S. Wieck, 21-22 May 1994 
(New York 1998) 7 and the references in 11 note 25. 


33 Roberti, Les Uniates (the next book reviewed below) 102-7; W. $. Schneirla, “The 
Western Rite in the Orthodox Church,” 2/2 (1958) 2045, and the discussion in ibid, 2/4 
(1958) 37-38, 3/1 (1959) 36-37; Missel orthodoxe. Rit occidental Gallican de s. Germain 
de Paris (6* siècle). Italique pré-Célestinien (début 5* siècle). Missel ou livre de la synaxe 
liturgique approuvé et autorisé pour les églises orthodoxes de rit occidental relevant 
du Patriarcat de Moscou. Version francaise officielle établie sur le texte latin original. 
Édition revue et typique (Collection «Documents liturgiques», supplément de la revue 
«Contacts», n° 38/39, 2*/3* trim. 1962, Paris 1962) with further bibliography on p. 96. 


34 See also J. F. Coakley, The Church of the East and the Church of England. A His- 
tory of the Archbishop of Canterbury's Assyrian Mission (Clarendon Press, Oxford 1992) 
216-234, 
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Suttner makes it crystal clear that the sort of ecclesial manoeuvres 
now called “Uniatism” is a game everyone has played, including the 
use of political pressure and even force. Did the Catholics use force in 
consolidating “Uniatism” among the Slavs and Romanians? Look at 
what the Byzantines did to the Armenians and Copts (to which 1 
might add their forced conversion of Jews already from the 4/5th cen- 
turies but especially in the 6/7th). And fully legitimate Orthodox 
complaints against what they were subjected to under the Habsburg 
monarchy — e.g., by the Union in Transylvania — must be balanced 
by the little-known Orthodox enforcement precedent in what is now 
Croatia: “No sooner had they [the Serbs] settled on Habsburg soil, 
than they attempted to use their cavalry to bring the parishes of the 
Uskoks under the jurisdiction of their patriarch. This ... was the first 
attempt in the Danube monarchy to use military force to compel 
Eastern Christians to change their confession” (p. 67). A short list 
would also include the one-sided and illegitimate incorporation into 
the Patriarchate of Constantinople by political force of areas that be- 
longed by age-old right to the Western Patriarchate under Rome, and 
the imposition by force of Byzantine ecclesiastical authority on con- 
quered Catholic areas of Southern Italy.35 

By the end of the 6th century AD, S. Italy was almost totally Latin 
except for colonies of Greeks in Reggio-Calabria and some of the 
coastal towns. This situation was to change rapidly from the 7th cen- 
tury, when the campaign of Constans II (647-668) drove the Saracens 
from Sicily, reviving Greek imperial and ecclesiastical hegemony 
there and in Calabria. The Byzantine reconquest of S. Italy was car- 
ried out with thorough consistency across the whole socio-political 
horizon, including the ecclesiastical. The ritual anti-Latin laments of 
today’s Orthodox adherents of “Byzance-aprés-Byzance,” accustomed 
to reading only the pages of history that suit them, deplore the incur- 
sions of the Latin Crusaders in the East and their setting up of Latin 
hierarchies in competition with the already existing age-old Oriental 
ecclesiastical structures. The Byzantines, of course, did the exact 
same thing in Italy. Their military help against the Arab incursions in 
Italy was no more disinterested than the Latin help against the Turks, 
and Byzantine ecclesiastical politics in Italy also included an imposed 
religious Byzantinization of the areas that fell under their political 


35 On the history of the Byzantines in S. Italy see Vera von Falkenhausen, “I bi- 
zantini in Italia,” in G. Cavallo et alii, J bizantini in Italia (Antica Madre, collana di 
studi sull'Italia antica, a cura di С. Pugliese Carratelli, Milan 1982) 1-136. 
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control. For example, towards the middle of the 8th century, the Byz- 
antines removed from the Roman obedience and placed under the 
jurisdiction of the patriarch of New Rome the dioceses of Calabria, 
Sicily, Eastern Illyricum, and perhaps also Otranto — all areas his- 
torically within the Patriarchate of the West from time immemorial. 

Of course some (though by no means all) such incidents were the 
work of governments rather than ecclesiastics. But “the separation of 
Church and State” is a modern “western” concept without meaning 
when applied to earlier centuries, and one that many reject (just look 
at Russia or Greece today) in favor of a “symphony” of the two pow- 
ers in which the government acts repressively to keep the competition 
at bay. 

So contrary to the current mythology and relentless Orthodox po- 
lemics in the matter, neither “Uniatism” nor the use of force were a 
Catholic invention. They were part of the spirit of the times, and 
pressure to change religious confession was exercised by Calvinists, 
Catholics, and Orthodox alike.? Nor was this process only intercon- 
fessional: it happened within Orthodoxy too. As the Russian Empire 
spread to lands under the jurisdiction of other Orthodox Churches, 
the local non-Russian Slavic, Georgian, and Bessarabian Orthodox 
were incorporated willy-nilly into the Russian Church and subjected 
to religious and cultural Russification. In some areas of Eastern 
Poland absorbed by Russia, even Latin Catholics were subjected to 
this process, and some Catholics even lost their lives in the struggle 
(p. 85). The hatred this inevitably produced contributed to exacerbat- 
ing the deplorable violence against Orthodox and the destruction of 
Orthodox churches in Eastern Poland when that country regained 
independence in the settlement following World War 1.37 Telling the 
history of past crimes justifies nothing, of course — but it does ex- 
plain. For nothing happens without a reason, and to recount tragic 
events without also exposing their reasons, or to recount only that 
half of the story that favors one's own side, is not history but confes- 
sional propaganda. 


36 Our contemporary notions of religious tolerance were totally foreign to that 
earlier epoch. See O. P. Grell and B. Scribner, Tolerance and Intolerance in the Euro- 
pean Reformation (New York 1996). 


37 Bachtalowsky 89-95. 
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Jean-Claude Roberti, Les Uniates (Fides 44), Les Éditions du Cerf, Paris 1992, 

129 pp. 

Orthodox writers, not noted, in general, for their benevolence in 
dealing with anyone but themselves (except in the diaspora, where 
western values of scholarly objectivity have been absorbed), tend to 
border on the paranoid when it comes to “Uniatism,”3 and Orthodox 
writings on the topic are often little better than a mélange of hysteria 
and outright lies. That is why the small but serene and largely fair 
and objective treatment by Orthodox priest Jean-Claude Roberti 
makes one almost rub one's eyes in disbelief. 

In fact, this book is far more than a treatise on “Uniatism,” which 
cannot be studied apart from it historical framework. Roberti pro- 
vides, in fact, a veritable “bref historique” of the historico-political 
context of Eastern Christianity. The pages on the World War II deba- 
cle and its aftermath (pp. 97ff) are especially good. Though one might 
wish some nuancing on this or that point, this slim volume is a must 
for Catholics sincerely interested in understanding what is behind the 
universal revulsion even decent, unbiased Orthodox like Roberti feel 
towards “Uniatism.” 

Some noteworthy points that reveal new Orthodox thinking on 
“Uniatism” include Roberti's recognition that conditions for which 
the Orthodox themselves share responsibility were conducive to “Uni- 
atism” (pp. 45ff, 56-57); that the Union of Brest3? was promoted not 
by Rome or Poland but resulted from the initiatives of the Ruthenian 
Orthodox bishops themselves (p. 74); that the Jesuits, far from invent- 
ing “Uniatism,” were opposed to И (p. 81). 

One might have wished for some recognition of Orthodox respon- 
sibility for creating the conditions that lead Orthodox exponents, de- 
spairing of the situation within their own communion, to look to 
Rome independently of any proselytism or interference on Rome's 
part. Orthodox paranoia about “Uniatism” probably reflects that they 
realize this only too well. Nor is it only in the former Soviet Bloc that 
these problems exist. In the Orthodox Patriarchate of Jerusalem, Arab 


38 See for example Feodosii (Dykun), Archbishop of Poltava and Kremenchuk, of 
the Ukrainian Orthodox Church — Moscow Patriarchate: “A Sincere Word to Galician 
Youth” (in Ukrainian), Православний Вісник по. 2 (1996) 38-66. Note that this is not the 
privately published tract of some marginal bigot but the ruminations of a leading 
hierarch and spokesman of his Church appearing in its official journal. The Ukrainian 
Greek Catholic press in Ukraine engages sometimes in the same sort of vitriolic attack 
against the Russian Orthodox Church. 


39 Not Brest Litovsk as on p. 74: that name is of later stamp. 
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Orthodox are attracted to Catholicism, Melkite or even Latin, not be- 
cause of political pressure or proselytism, but because an often me- 
diocre and indifferent Greek higher clergy sitting on the heads of an 
Arab Orthodox population seems to some more interested in its own 
prerogatives than in furthering the good of its flock.% 

Roberti rightly underscores the great advances made by the “Sister 
Churches” ecclesiology (pp. 111ff). Honesty requires one to add that 
the Orthodox continue to exploit this concept as a weapon in the bat- 
tle against “Uniatism” (some of them do not hesitate to leak to the 
press the common texts of the Catholic-Orthodox dialogue before 
their official release, and even to misquote them tendentiously“'), 
while at the same time neglecting to note that the “Sister Churches 
ecclesiology” is yet to receive general acceptance or official approval 
from Orthodoxy.” This is shown clearly enough by the fact that in 
some Orthodox Churches converts from Catholicism continue to be 
rebaptized.? Here there is a need for some hard-nosed theological 
reasoning. If Catholic or Orthodox sacraments are not valid, then 
neither are their hierarchical and priestly orders, with the result that 
they are not Churches at all, and any legitimate basis for a “Sister 
Churches” ecclesiology and its resulting theological and ecumenical 
implications, including the rejection of proselytism and the most 
recent Balamand declaration, evaporates into thin air. 

This double-standard is especially evident in the Romanian Or- 
thodox Church, whose authorities ritually quote the “Sister Churches” 
line when it suits them, but published in 1992 a new Ritual 


40 See the article by Orthodox priest T. Pulcini, “Tensions between the Hierarchy 
and Laity of the Jerusalem Patriarchate: Historical Perspectives on the Present Situ- 
ation,” St. Vladimir's Theological Quarterly 36 (1992) 273-298; cf. also the article of 
Erickson in the following note, pp. 30-31. 


41 See the indictment by Orthodox canonist John Н. Erickson, “Concerning the 
Balamand Statement,” The Greek Orthodox Theological Review 42 (1997) 25-43, here 
27-30; cf. also “Editorial” (note 2 above), 9ff, 29-30. 


42 Erickson, “Concerning the Balamand Statement,” 37-43; “Editorial” (note 2 
above) 11-12. 


43 Erickson, “Concerning the Balamand Statement,” 41-43. It is also true that some 
Orthodox priests passing to the Greek Catholic Church in Ukraine have been secretly 
reordained. But at least the latter is in direct disobedience to the teaching and prac- 
tice of the Catholic Church concerning the complete validity of Orthodox sacred or- 
ders and other sacraments. Furthermore, the reordinations were not provoked by 
doubts concerning the validity of Orthodox sacraments so much as skepticism about 
whether the ordaining bishops in question had been believing Orthodox Christians 
and not just Soviet government agents. 
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(Molitfelnic) with a rite for the “Admission to the Orthodox Faith of 
Roman Catholic Schismatics and Others” (pp. 689ff). This is not just 
the careless repetition of older editions containing anachronistic ele- 
ments, as often happens in the reprinting of liturgical books. Here, as 
the Introduction by Romanian Orthodox Patriarch Teoctist makes 
clear, it is question of deliberately re-introducing a rite that had been 
expunged from previous recent editions. The ritual in question con- 
tains a long penitential rite thanking God for “awakening [his ser- 
vant] from the sleep of the deceit of heresy leading to perdition and 
rendering him worthy to be saved in the Holy Apostolic Church.”# 
Sister Churches? 

The Catholic Church has made enormous strides towards the Or- 
thodox in the past decades, as Roberti shows (pp. 111ff). Is it illegiti- 
mate to ask why what he calls the “ouverture des Occidentaux à 
l'Orient chrétien” (p. 111) is never met by a corresponding opening of 
the Orthodox East to the Latin West, a Christianity equally ancient 
and apostolic, a tradition that also has its Fathers and saints, its mo- 
nasticism and spirituality? Of course one can always cite a few di- 
aspora authors like Olivier Clément, Nicholas Lossky, and Roberti 
himself. But the same few names always pop up because there are 
few if any others. Far more common are the caricatures and distor- 
tions with which the West in general, and Catholicism in particular, 
are incessantly bombarded by so many other Orthodox. We must be 
patient, Olivier Clément tells us* (who, not without some embarass- 
ment, it seems, finds himself constantly making excuses for his fellow 
Orthodox). I, for one, think Catholics have been more than patient. 

Roberti's objectivity and fairness break down a bit at the end, in 
chapter VII (pp. 114-20) and the Conclusion (pp. 121-25), as old 
stereotypes resurface over what some would consider the Catholic 
“reinvention” or “resurrection” of a dead and gone “Uniatism.” 
Roberti entitles chapter VII “Un réveil ambigu (1985-1991),” but there 
was nothing whatever “ambiguous” about it. The facts are crystal 
clear: Greek Catholic Churches, forcibly suppressed in the Soviet Un- 
ion and its satellites with the active participation of at least some Or- 
thodox Church representatives, carried on a precarious underground 
existence for some forty years, during which some Orthodox clergy 


44 “Chronique des Églises,” Irén 66 (1993) 555-56. 


45 See, for example, Flaminia Morandi, Michelina Tenace, Fondamenti spirituali 
del futuro. Intervista a Olivier Clément (Betel brevi saggi spirituali 5, Rome: Lipa 1997) 
30ff, 52, 56. 
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actively aided the state security forces in repressing the underground 
Church and continued to lie about the circumstances of the 1940s 
“reunions” with Orthodoxy. 

As late as 1987, when Moscow Patriarch Pimen, whom published 
photos show to have been present at the events of 1946 in Lviv and 
was quite aware of the realities, gave this mendacious account of 
these events to the Italian journalist Alceste Santini: 


The anti-Uniate sentiments of the faithful of Galicia and Transcarpathia 
were strengthened especially during the last war, when the Uniate hierar- 
chy sided with the enemy of the fatherland, the German Nazi invaders. 
Such collaboration on the part of the leaders of the Greek Catholic 
Church provoked a natural reaction. And so the completion of the process 
of liberation from the union [with Rome] which was expressed in the 
Synods of 1946 in Lvov and of 1949 in Mukachevo gave rise to great satis- 
faction among the believers of Galicia and Transcarpathia.* 


The business about the Ukrainian Catholic hierarchy and the Na- 
zis is an oft-repeated calumny of the Soviets, who were, let history 
never forget, Hitler's allies in the 1939 invasion of Poland“ (after 
twenty-one years of Soviet rule practically everyone in the USSR in- 
itially welcomed the Germans as liberators). And one can only 
speculate to what “fatherland” Pimen accuses the Catholic bishops of 
being unfaithful, since before World War II Galicia (Halychyna) was 
part of Poland, and before that of Austria, not of Russia or the USSR. 
Furthermore, no synod whatever was held in Mukachevo, as Pimen 
knew perfectly well, and the realities of the 1946 Lviv pseudo-synod 
are now a matter of public record.* This is but one stark instance of 


46 Mille anni di fede in Russia. Pimen, Patriarca di Mosca e di tutte le Russie 
intervistato da Alceste Santini (Edizioni Paoline, Cinisello Balsamo [Milano] 1987) 216. 


47 Most recently on the topic, see Werner Maser, Der Wortbruch. Hitler, Stalin und 
der Zweite Weltkrieg (Günter Olzog Verlag, Munich 1994). 


48 The matter has been treated with historical objectivity by an author who is by 
no means an apologist for the Catholic Church: Hansjakob Stehle, “Sheptyts'kyi and 
the German Regime,” in P. R. Magocsi (ed.), Morality and Reality. The Life and Times 
of Andrei Sheptyts’kyi (Canadian Institute of Ukrainian Studies, University of Alberta, 
Edmonton 1989) 125-144. Sheptyts'kyi was the head of the Ukrainian Catholic Church 
during the war. Stehle says, “Quite unlike the Orthodox Metropolitan Polikarp [of the 
Ukrainian Autocephalous Orthodox Church] who, as late as May 1944, was still pray- 
ing for Hitler's victory over the ‘Jewish Communists,’ Metropolitan Sheptyts'kyi 
grounded his hope exclusively in religious faith” (ibid. 139). For a Jewish witness to 
Sheptyts'kyj's efforts to save Lvivs Jews from the Nazi occupiers, see Rabbi David 
Kahane, Lvov Ghetto Diary (University of Mass. Press, Amherst 1990). 


49 See Bociurkiw, The Ukrainian Greek Catholic Church chapter 5. 
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literally innumerable mendacious public denials from the highest 
Orthodox ecclesiastical authorities, denials rendered all the more 
ludicrous by the fact that even the Soviet state security agents respon- 
sible for orchestrating the drumhead Lviv “synod” have recently 
spilled the beans publicly and in print.*° 

With the emergence of the Greek Catholic Churches from persecu- 
tion, “on retrouve les fondements d'un prosélytisme totalement 


50 See Serge Keleher, Passion ad Resurrection — The Greek Catholic Church in 
Soviet Ukraine 1939-1989 (Stauropegion, Lviv 1993), with its rich Appendix of historic 
documents (pp. 187-298), all from the Soviet period, including the above mentioned 
fascinating account, “Here We Are Lord!”, first published in Russian in the well- 
known Soviet satirical journal Огонёк N° 38 (Sept. 1989) 6-8, giving the true story of 
the Lviv pseudo-synod of March 8-10, 1946, with the testimony of a sixty-year old 
colonel of the Soviet security forces, who had been an actual participant in the farce, 
ironically juxtaposed with contemporary statements from Russian Orthodox Metro- 
politan (now patriarch of the Ukrainian Orthodox Church — Kiev Patriarchate) 
Filaret (Denysenko) of Kiev and Galicia (p. 264) repeating the customary lies claiming 
the “reunion” orchestrated by the 1946 Lviv Pseudo-Council had been “free,” as in the 
“official” Soviet line on the “reunion” (see Bociurkiw, The Ukrainian Greek Catholic 
Church 179-80, esp. note 127, and 238-43; on Filaret, 241). Among the other docu- 
ments, many available here in English for the first time, are: The Articles of the Union 
of Brest; the Decrees of the Eparchial Synod of the Greek-Catholic Church in Petro- 
grad, May 29-31, 1917; the letter to Molotov of Greek-Catholic priests repudiating the 
activities of the “Initiatory Group” formed in 1945 to instigate the forced “reunion” 
with the Orthodox Church; the January 15/28, 1950 pastoral letter of the Orthodox 
bishops in Western Ukraine and Transcarpathia concerning the “consolidation” of the 
“reunion” with Orthodoxy and the abolition of Catholic or Latin practices from the 
liturgy; “The Life of the Ukrainian Catholic Church,” a January 1980 document from 
the underground Church detailing the Church's continued existence and the persecu- 
tion it was undergoing; the August 4, 1987 “Open Letter to His Holiness John Paul II 
from the bishops, priests, monastics and faithful of the Ukrainian Catholic Church,” 
publicly announcing their emergence from the underground because of the better 
conditions under Gorbachev; the April 7, 1989 appeal to Gorbachev; the April 7, 1989 
letter of Ukrainian Greek-Catholic Metropolitan Volodymyr (Sterniuk) of Lviv to 
Ukrainian Greek-Catholic Bishop Isidore (Boretsky) of Toronto and Eastern Canada, 
and the latter's response; the August 27, 1989 pastoral letter of the same Metropolitan 
Volodymyr of Lviv and Halych, the first formal public statement of the metropolitan 
to his flock in Ukraine; the September 1989 open letter to Gorbachev of leading 
Ukrainian intellectuals. The rambling account concludes with eyewitness testimony of 
the Church's spontaneous rebirth in the Gorbachev period, followed by documents 
relative to Gorbachev's meeting with Pope John Paul II on December 1, 1989; the 
Declaration of the Council for Religious affairs at the Council of Ministers of Ukrain- 
ian Soviet Socialist Republic concerning their intention to resolve positively the prob- 
lem of the freedom of the Ukrainian Greek-Catholic Church; and, finally, the State- 
ment of the March 17, 1990 Synod of Bishops of the Greek-Catholic Church in 
Ukraine on the interruption of the negotiations of the “Quadripartite Commission for 
the Normalization of Relations between the Orthodox and Greek-Catholic Churches 
in Western Ukraine.” 


174 ROBERT F. TAFT, S.J. 


dépassé...,” Roberti warns (p. 114). What is the solution, then? Con- 
tinued Soviet-style repression? Or that the Catholic Church repudiate 
those who had remained faithful to it during forty years of bitterest 
persecution? The Orthodox have proposed “the abolition of Uniatism 
and the incorporation of the members of the Uniate Churches either 
in the Latin Roman Catholic Church or in the Orthodox Church, 
upon free choice.”*! That is like telling African-Americans that be- 
cause they are the descendants of those forcibly brought to America 
by slave-traders, they must now “freely choose” to live in either Can- 
ada or Uganda. Maybe they freely choose to stay where they were 
born, in the USA, just as Eastern Catholics have chosen freely to re- 
main where they are. To call some other imposed alternative a “free 
choice” is a mockery of language. Furthermore, such a plan would 
not work even if Rome tried to force it — which Rome surely has no 
authority, moral, ecclesial, or political, to attempt. That it would not 
succeed is clear from the attempt to suppress the Eastern Catholics in 
the Soviet Bloc. Even when faced with violent persecution, many re- 
fused to join either the Orthodox or the Latins. And it is now clear 
that many of those who did adjust to the situation, did so only until 
they regained freedom of choice, at which time they returned en 
masse to the Greek Catholic Church. How many is impossible to de- 
termine, since the situation is in flux and statistical accuracy is 
hardly an eastern speciality anyway, but for his “bilan statistique” 
(pp. 121-22) Roberti could have used a more up-to-date source like 
Roberson.*? 

Roberti complains that the western media give no credit to what 
the Orthodox Churches say, having recourse only to Roman sources 
of information (“N'accordant aucun crédit au dire des Églises ortho- 
doxes, ils ont comme unique recours les bureaux d'information ro- 
mains”: p. 117). The truth is that the voice of the Orthodox Churches 
gets an infinitely better hearing in the western media and in Catholic 
publications than the voice of the Catholic Church does (at least with 
any fairness and objectivity) in the media of Orthodox Churches or 
countries. Furthermore, if there is a residue of skepticism in the West 
concerning the reliability of Orthodox information about “Uniatism,” 
one might usefully recall the reason for it in over forty years of out- 


51 Cited in Erickson, “Concerning the Balamand Statement,” 28, cf. 33; also “Edi- 
torial” (note 2 above) 13ff. 

52 Ronald Roberson, The Eastern Christian Churches. A Brief Survey (6th revised 
edition, Edizioni «Orientalia Christiana», Rome 1999). 
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right lying on the topic from leading Orthodox exponents in the East 
Bloc. 

As for the “protestations” of the Orthodox at the recent naming of 
Catholic bishops to Moscow, Karaganda, and Novossibirsk (p. 119), 
those accustomed to freely planting bishops all over the western 
world wherever there is even a relatively small number of Orthodox 
believers, might recall that there are about 300,000 Catholics in 
European Russia, 65,000 of them in Moscow alone, being ministered 
to by the sole Catholic bishop in that enormous territory, while there 
are twelve Orthodox bishops in Germany alone. As for Siberia, it is 
estimated that perhaps 20% of the prewar population was Catholic, 
and most of the Catholics there now are there because the Russians 
dragged them there, and the same is true of Kazakhstan. Such facts 
make Orthodox protests not only frivolous; they make them scandal- 
ous. 

Meanwhile, the Balamand Statement asserts: “Concerning the 
Eastern Catholic Churches, it is clear that they, as a part of the 
Catholic Communion, have the right to exist and to act in response to 
the spiritual needs of their faithful.” Some recent statements of Con- 
stantinopolitan Patriarch Bartholomew would seem to interpret this 
right as one temporarily conceded them by Orthodox “economy,” un- 
til they come to their senses and rejoin Orthodoxy. But wishful and 
unrealistic thinking aside, the Eastern Catholic Churches do and 
shall continue to exist as distinct Churches. 

Roberti concludes his survey with a decidedly negative indictment 
of “Uniatism,” giving it “Un bilan spirituel largement négatif” (123ff). 
Here too, as in medical diagnosis, one might wish to have a second 
opinion. It is notorious that in the Soviet Union, the vast majority of 
vocations to the Russian Orthodox clergy, the largest financial con- 
tributions of the faithful to the Russian Church's coffers, and the 
highest level of religious practice and frequentation of the sacra- 
ments were all among the former “Uniates” in Western Ukraine. So 
one's “bilan spirituel” depends on what one considers spiritually sig- 
nificant. 

But in the end, Roberti holds out some hope for “L'après unia- 
tisme” (p. 125) in a new and growing fraternity between Orthodox 
and Eastern Catholics, as the latter begin the long slow pilgrimage of 


53 Cited in Erickson, “Concerning the Balamand Statement,” 32-33; cf. commen- 
tary in “Editorial” (note 2 above) 13ff, 29ff. 
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returning to their spiritual roots. How soon these roots will grow to 
bear fruit is in the hands of God alone. 


IV. OVERCOMING A DOLOROUS PAST: THE USES OF CHURCH HISTORY 

AND THE ETHICS OF ECUMENICAL DISCOURSE 

The point of my remarks above was not to engage in a tit-for-tat 
about who did what to whom when, but to challenge all of us to face 
up to our common and disastrous past during this second millen- 
nium when neither Catholics nor Eastern Orthodox can pretend to 
have clean hands, in the hope that the imminent third millennium 
will be better. But will it be? “Uniatism” is the major problem block- 
ing fruitful dialogue and communion between the Catholic and Or- 
thodox Sister Churches. The Orthodox see partial “Uniate” reunions 
as dividing apostolic Sister Churches and removing the whole ecu- 
menical problem from its proper context of reunion between these 
Churches as equal partners. This method of reunion via consecutive 
amputations is viewed as a conquest, as Catholic ecclesiastical impe- 
rialism promoted with the weapons of proselytism, deceit, and be- 
trayal. No realistic approach to Orthodoxy can fail to take account of 
this attitude. 

That there was proselytism involved in the establishment of the 
Byzantine Catholic Churches is so obvious that it needs no comment. 
Proselytism is more than just the legitimate, free propagation 
through preaching and good example of one's faith on its own merits. 
It implies the use of less than spiritual means, like taking advantage 
of the spiritual and material weakness of another Church, exploiting 
one's position as a majority or established Church with government 
links, offering material and political advantages to converts, etc. 

The problem of “Uniatism” has become especially acute since the 
restoration of religious freedom in the Soviet bloc at the end of the 
1980s. The emergence from the underground of the persecuted East- 
ern Catholic Churches has led to confessional conflicts and a resur- 
gence of traditional Orthodox anti-Roman hysteria. As Catholics 
struggle with this issue via an examination of conscience that is often 
painful, much Orthodox writing on the topic is highly biased. 

What we need is a serene, objective, balanced view of Eastern-rite 
Catholicism as a socio-historical religious phenomenon to be treated 
with the same criteria of historical scholarliness and objectivity as 
any other reality, regardless of one's personal likes or dislikes. This is 
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how the Orthodox must learn to treat not just their own history, but 
that of others too: with truth, objectivity, fairness, if not with love. 

It would certainly be to their own advantage. One simple reason 
why, among others, is that knowledgeable Catholics will continue to 
view Orthodox stonewalling on this issue with disdain and disgust 
until some frank admissions and repudiation of past faults, and of 
government agents masquerading as bishops, clear the air and allow 
the page to be turned. Let the files be opened and the truth be known. 
No true Christian has anything to fear from the truth. 

Until the phenomenon of “Uniatism” in its origins and the factors 
behind those origins, in its history, and in its present reality, comes to 
be viewed with more respect for historical truth, I see little hope for 
any lasting substantial progress in Catholic-Orthodox ecumenism. 
Both Catholics and Orthodox must reach the point where they can 
view and discuss not only “Uniatism's” origins, but also its past and 
present history — all of it, without gliding over the problematic na- 
ture, in some (though by no means in all) instances, of its origins, its 
ultimate development, its ideology; but also without the use of selec- 
tive memory, the double-standard, hysteria and even outright slander 
with regard to all of the above, and in particular concerning its vio- 
lent suppression in the 1940s and its recent restoration. 

As Russian historian Roy Medvedev said in the title of his 1974 
book on the origins and consequences of Stalinism, “К суду истории 
— Let history judge.” Like it or not, no other principle will ever have 
any definitive validity in human affairs. That does not mean we do 
not forgive, nor does it mean we cannot, must not turn the page and 
move on. But as a French commentator said recently apropos of the 
Touvier affair, the page must indeed be turned — but before it can be 
turned it must be read. Reconciliation does not mean amnesia, and 
the fact that France is reconciled with Germany does not preclude 
putting Vichy collaborator Touvier on trial. 

It is my firm conviction that careful, fair, objective, non-confron- 
tational, non-rhetorical writing on this issue on all levels, from the 
scholarly to the popular, is essential to moving the dialogue forward. 
Until both Catholics and Orthodox can put aside all confessional 
propaganda masquerading as history, look at this reality without 
blinkers or colored glasses, and see it as it is, with each side accepting 
its responsibilities, where necessary, in the condemnable aspects of 
its history, we are going to get absolutely nowhere. 
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Two prime elements in this objective view of the past must be: [1] 
for Catholics a clear recognition of its responsibilities for a situation 
created by its disastrous policies via-à-vis the Orthodox East; [2] for 
the Orthodox, a clear recognition of the truth regarding the dolorous 
events of the 1940s, and an unambiguous official repudiation of the 
pseudo-synods and “reintegrations” of that period. 

Regarding [1], the Catholic Church inserted itself dramatically 
into the life of the Christian East on two occasions in history, during 
the Crusades, and especially in the “Age of Discovery” beginning at 
the end of the 15th century, setting up parallel Church structures in 
lands of apostolic Christianity and creating problems that exist to this 
day. In so doing, the Catholic Church was true to its evolving exclu- 
sivist ecclesiology of the epoch, in which there was but one valid 
Christendom, its own, entirely under the sway of the bishop of Rome, 
who could use his minions to do pretty much what he pleased every- 
where. Can one wonder that the local hierarchies of age-old Churches 
in places like India were more than bewildered by this invasion, 
which was in reality if not in intention little more than imperialism 
on the ecclesial level? In none of this am I judging anyone’s motives 
or good will. But good will, though far less common than the naive 
like to imagine, is the cheapest of all virtues, and cannot be used to 
excuse mistakes before the bar of history, but only at the Last 
Judgement.** 


54 Recent books illustrate all-too-painfully what a comedy of errors modern 
Catholic policy toward the Christian East, and especially toward Russia, has been: G. 
M. Croce, La Badia Greca di Grottaferrata e la Rivista “Roma e l'Oriente”, 2 vols. (Libre- 
ria Editrice Vaticana, Rome 1990); A. Tamborra, Chiesa cattolica e Ortodossia russa. 
Due secoli di confronto e dialogo. Dalla Santa Allianza ai nostri giorni (Edizioni Paoline, 
Cinisello Balsamo [Milano] 1991); L. Tretjakewitsch, Bishop Michel d'Herbigny SJ and 
Russia. A Pre-Ecumenical approach to Christian Unity (Das östliche Christentum, Neue 
Folge, Bd. 39. Augustinus Verlag, Wiirzburg 1990). In this context it is neither irrele- 
vant nor unfair to emphasize that at least two of these books are by Catholic authors 
(I do not know the religious affiliation of Tretjakewitch), and that such a devastatingly 
honest self-criticism of Orthodox policies and behavior from the pen of an Orthodox 
writer is almost unheard of. For an equally frank Catholic critique of the Jesuit role in 
East-West relations, see E. Chr. Suttner, “Die Jesuiten und der christliche Osten,” 
Stimmen der Zeit 209 (1991) 461-476, reprinted in Id., Kirche und Nationen. Beiträge 
zur Frage nach dem Verhältis der Kirche zu den Völker und der Völker zur Religion, 2 
vols. (Das östliche Christentum, neue Folge, Bd. 46.1-2, Würzburg 1997) 2:554-571; 
Id., “Jesuiten — Helfer und Ärgernis für die Kirchen des Ostens,” Der christliche Osten 
49 по. 2 (1994) 80-95; В. Е. Taft, “The Society of Jesus and the Christian East: Reali- 
ties, Prospects, Reflections,” Diakonia 27 (1994) 144-164. 
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As for [2], without an objective reading of the recent past, too, the 
present attitudes of the Orthodox and of the Eastern Catholics, and 
the new problems that have arisen between these Sister Churches in 
the former Soviet Empire, cannot even begin to be understood. No 
fair judgement on present tensions between Orthodox and Greek 
Catholics in the former Soviet Union and its East Bloc satellites is 
possible without an objective view of the martyrdom of the Greek 
Catholic Churches from the end of World War II until 1989. Attempts 
to attenuate or deny this history merit the same contempt now given 
to renewed attempts to deny the Holocaust. 

The average westerner has no clear idea what this is all about, and 
is hence unable to understand the ecumenically damaging fallout 
caused by the Orthodox Churches' disillusioning behavior since the 
fall of Communism left them free to abandon the imposed party line 
and view of history. The violent suppression of the Greek Catholic 
Church in Western Ukraine in 1946 was followed by the same in Ro- 
mania in 1948, in the Carpatho-Ukraine in 1949, and in Slovakia one 
year later. Slow and reluctant admissions of the truth about this his- 
tory began to be admitted in the Soviet Bloc countries only in the pe- 
riod of glasnost' and perestroika under Gorbachev. By then, continued 
lying about it had become embarrassingly counterproductive, as one 
after another of the Greek Catholic Churches, much of whose mem- 
bership (huge numbers in Galicia, Transcarpathia, and Slovakia; 
fewer in Romania where the history and circumstances were quite 
different) had remained steadfast in their convictions, emerged from 
the catacombs to which they had been relegated, and began to re- 
claim their heritage. 

This history is important for several reasons. The instantaneous 
resurgence of the badly weakened and decimated, but still living 
Greek Catholic Churches upon the demise or overthrow of the com- 
munist regimes, gives the lie to claims that the forced “reunions” of 
1940s were spontaneous and free. It also exposes what is really be- 
hind the repeated accusations that the Catholic Church has “rein- 
vented” or “resurrected” a dead and gone “Uniatism,”55 thereby stall- 
ing the Orthodox-Catholic ecumenical dialogue. The unvarnished 
facts show that Eastern Catholics were forced into the underground 
in the 1940s by one of the most violent persecutions in Christian his- 
tory, of which the Orthodox Churches were also victims. So there has 


55 Examples in “Editorial” (note 2 above), 13ff. 
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been no “rebirth of Uniatism,” just an end to persecution and the 
shameful conspiracy of silence. 

All of a sudden Orthodox Churches, no longer able to rely on gov- 
ernment repression to keep the Greek Catholics underground, cried 
foul, thereby alarming international] bodies like the World Council of 
Churches, which responded with “concern” about a “problem” they 
had shown little or no interest in during the half-century in which 
these Christians were suffering the bitterest of persecutions. But 
these were “Uniates,” whom the current ecumenical “political cor- 
rectness” had hitherto allowed to be denigrated and calumniated with 
impunity. Such attitudes were justified by appeals to the well-known 
political factors and lack of free choice operative among the ordinary 
faithful at the origins of the Unions with Rome (any more than free 
popular choice was operative in the original break with Rome) — as 
if anything long-dead protagonists did centuries ago could legitimate 
recourse to brutal violence now. 

The refusal to face up to this dolorous history is what impedes any 
substantive ecumenical progress between Catholics and Orthodox in 
the former Soviet Empire today. While the legitimate concerns and 
fears of the Orthodox must be understood and respected, the day 
when the sufferings and the sensibilities of millions of Byzantine 
Catholics could be ignored or bypassed is over. Anyone who thinks 
the 1993 Balamand Statement, though undoubtedly a step forward 
from more than one point of view, does the trick here with its admis- 
sion of “unacceptable means” by civil governments in the suppression 
of Eastern Catholicism, is not being realistic. That is like calling the 
Holocaust “an activity unfavorable to the Jews.” That will not do for 
genocide. And Balamand will not do for “ecclesiacide” either. 

Is this judgement too harsh? In an extraordinary assembly on De- 
cember 8-10, 1993, the Serbian Orthodox hierarchy declared that “On 
this earth there is not nor can there be any true peace among men 
and nations without complete justice and the whole truth. The future 
cannot be built on lies and injustice.” Similar sentiments were echoed 
by Prof. Nicholas Lossky of St. Serge Institute of Orthodox Theology 
in Paris at the 37th meeting of the Catholic-Orthodox dialogue in 
France on May 16, 1997, calling for an “ethic of dialogue” comprising 
“absolute intellectual honesty, especially in the re-reading of our 
common history, and in the recognition of our own faults...” I es- 
pouse here fully these Orthodox attitudes, convinced that it is coun- 
terproductive for the cause of Christian unity and ecumenism to dis- 
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simulate in the face of this dolorous past and of the ongoing cam- 
paign of mutual vilification to which the Orthodox and Greek Catho- 
lic Churches continue to subject each other in the former East Bloc. 

Add to this the disillusioning behavior of the Orthodox Churches 
toward other Churches and confessions since the restoration of free- 
dom in the East Bloc. As the editors of Plamia put it, 


... the Catholic communities ... developed in Siberia or Khazakhstan as a 
result of the deportations of German, Polish, and Lithuanian Catholics. 
Thus a Catholic diaspora developed in Russia as a result of persecution, 
just as an Orthodox diaspora developed among us in the West, especially 
in France. As happened in the latter case, so too may this [new] situation 
also be the source of mutual discovery and mutual esteem...56 


Unfortunately, this was not to be. 


The nomination by Pope John Paul II of Apostolic Administrators on the 
territory of the former Soviet Union continues ... to poison relations be- 
tween the Catholic Church and the Orthodox Churches. As the spectre of 
[communist] persecution recedes, the pope's action is judged to be a new 
sort of aggression, an encroachment on a territory considered to belong 
canonically to Orthodoxy. But this decision [of the pope] assumes its true 
proportions if one would consider that there are hundreds of thousands 
of Catholics of German, Polish, Lithuanian origin in the immense regions 
of Central Asia and Siberia, deported by the Stalinist regime, who have 
been living in a diaspora situation for dozens of years... Seventy years ago 
the Russian Orthodox diaspora found in France an exceptionally warm 
reception, as its most qualified representatives willingly recognize. Would 
not a word from them showing the analogous nature of situations several 
thousand kilometers away be able to reduce the tension sadly afflicting 
our Churches at a time when the duty of announcing Jesus Christ weighs 
urgently on every Christian conscience??? 


As we now know, this wish went unfulfilled. It was apparently too 
much to expect that the Orthodox treat the Catholic diaspora the way 
they themselves had been treated on “the Catholic canonical terri- 
tory” of France in their time of sorrow. 


* * * 
This, then, is the real story behind the present tensions between 


Catholics and Orthodox in Russia and the former Soviet puppet 
countries today, when, to borrow a phrase from Roberti, the com- 


56 "Timinaire," Plamia 83 (fevrier 1992) 4. 
57 R. Marichal, "Catholiques de Russie," ibid. 62. 


182 ROBERT F. TAFT, S.J. 


portment of the Orthodox Churches toward Catholics is showing “un 
bilan spirituel largement négatif.” The present author is perfectly 
aware of the questionable history behind the 16/17th century unions 
with Rome, and the perfectly legitimate concerns of the Orthodox 
Churches, which rightly view these unions as a threat to their exis- 
tence and integrity. But to judge past events in the light of newly ac- 
quired principles which no one at the time of those events ever 
dreamed of, is an anachronism devoid of ethical or historical validity. 
The dignity, rights, indeed the very existence of an ecclesial commu- 
nity cannot be impugned today on the basis of injustices operative at 
its historical origins. On that basis one could justify the forcible 
“reintegration” of the Anglicans into the Roman Catholic Church be- 
cause Henry VIII did not hold a plebiscite to see if his Catholic sub- 
jects wanted to break with Rome. Nor can one challenge a Church's 
right to exist because it ill accords with someone else's ecclesiology, 
or with new advances in theological and ecumenical consciousness. 
The existence of Lutheranism, a breakoff from the Catholic Church, 
does not accord with Catholic ecclesiology. Does that permit Catho- 
lics to seek the suppression of that confession? 

This history will be overcome only when all the persecuted 
Churches receive the legal rights and protections which decent 
democratic societies accord every religious confession, as well as the 
respect their martyrdom has earned. One Orthodox author expresses 
it thus: 


Apropos of the Greek Catholic Church, the issue is not to know if it repre- 
sents the “only true” Christian confession or the only possible one; the is- 
sue is to know if it has a right to exist alongside other religions. At bottom 
the problem does not consist in whether Catholicism is “completely true” 
and Orthodoxy “completely false,” or the opposite (even if for the believer 
belonging to one or the other of these confessions, his own faith is the 
most complete, the most true, and the best witness rendered to God and 
to the Truth — all that is perfectly natural). At bottom the problem from 
the juridico-political point of view is that we are obliged to recognize the 
right to existence of no matter what confession, even if we do not share 
its views and its ideas. Even if we have no love for Catholicism and con- 
sider the idea of a reunion of the Eastern Churches with Rome a danger- 
ous error, we cannot escape the fact that the Greek Catholic Church has 
hundreds of thousands — millions — of believers who have, by law, the 
right to confess their religious belief.5® 


58 A. I. Protopopov, “Le «Concile de Lvov» en 1946,” Plamia 51 (Noél 1992) 5-16, 
here p. 5. 
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Painful as they are, discussions of the topic have begun, and the 
results are already tangible, as the embarrassment of a public forum 
instills calmness, fairness, objectivity, and courtesy, sometimes even 
in those of intemperate views and unaccustomed to self-criticism. 
Pope John Paul П has already enunciated the three inalienable and 
inseparable principles with which this issue and every community 
and person involved in it must be treated: truth, justice, charity. 
Those of good will on both sides of the debate are in agreement on 
two fundamental principles: 

1. “Uniatism” is to be rejected as a no longer valid method for the 
future. 

2. The religious liberty of both individuals and communities is an 
absolute right which excludes all violence or coercion, physical or 
moral. 


Several other necessary principles have not yet been received suf- 
ficient recognition: 

1. Judging past events in the light of newly acquired principles 
which no one at the time of those events even dreamed of, is an 
anachronism totally devoid of ethical or historical validity. 

2. The dignity, rights, indeed the very existence of an ecclesial 
community today cannot be impugned on the basis of problems and 
injustices at its historical origins. 

3. One cannot challenge a Church's right to continued existence 
because it ill accords with someone else's ecclesiology, or with new 
advances in theological and ecumenical consciousness. Seventy years 
of Communism should have taught us by now that the inalienable 
human right of people to be what they want to be takes precedence 
over any ideology or anyone else's interpretation of how history 
ought to be. 

4. Ecumenism is a two-way street where each side in the dialogue 
must judge itself by the exact same criteria and standards of behavior 
by which it judges the other. The time for scapegoating and the dou- 
ble-standard is over. 


Only the re-establishment of communion between the Catholic 
and Orthodox Churches will solve all the problems of “Uniatism” sat- 
isfactorily. But if, in the meantime, solutions will remain provisional, 
interim answers to the pastoral and ecumenical problems posed by 
the existence of Eastern Catholic Churches must be sought with char- 
ity, objectivity, and realism, without the anachronistic, reductionist 
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simplifications of history to which these communities are too often 
subjected by those who have concluded that the new age of ecumen- 
ism permits them to leave those they contemptuously refer to as 
“Uniates” behind, making them easy game and dispensing their crit- 
ics from the basic demands of human decency and justice, to say 
nothing of Christian charity. 


Pontificio Istituto Orientale Robert F. Taft, SJ 
Piazza S. Maria Maggiore 7 
00185 Roma 


RECENSIONES 


Aethiopica 


Friedrich Heyer, Die Heiligen der Athiopischen Frde (Oikonomia. Quellen 
und Studien zur orthodoxen Theologie begriindet von Fairy v. Lilienfeld 
herausgegeben von Karl Christian Felmy und Heinz Ohme, Band 37), 
Erlangen 1998, pp. 240 + tavv. 7. 


L'A., a cui si devono altre opere sulla Chiesa etiopica (ad es.: Die Kirche 
Athiopiens: Eine Bestandsaufnahme, Berlin 1971; Die Kirche in Däbrä Tabor, 
Oikonomia 13, Erlangen 1981), ci dà ora il piacere di leggere questo prege- 
vole saggio, su alcuni tra i più significativi campioni di santità della terra 
d'Etiopia, con un notevole contributo messo a disposizione di tutto il mondo 
cristiano, affinché abbia la possibilità di attingere alle ricchezze spirituali e 
culturali espresse da una tra le più venerande e antiche chiese d'Africa. 

Il libro, che apre con un Vorwort der Herausgeber di Karl Christian Felmy 
e Heinz Ohme (p. 3) e un altro (p. 4) del Dr Merawi Tebege, arciprete, Vica- 
rio patriarcale della Chiesa Ortodossa Etiopica in Germania, continua con 
Inhaltsverzeichnis (p. 5), Abkiirzungsverzeichnis (p. 7), Begriffe der Kirchen- 
sprache (p. 8) ed Einfiihrung (p. 9; a proposito di Iyasu, p. 15, v. O. Raineri, 
“Il regno di Iyasu I°, re d'Etiopia dal 1682 al 1706. Traduzione del testo et. 
edito in PerrH XV”, OCP 58, 1992, 213-240; Id., “La storia di Туази (1682- 
1706) secondo Cerulli Etiopico 318”, OCP 60, 1994, 247-253). Prosegue (p. 
23) con: 

A. Die Heiligen im Kônigreich von Aksum: Fremenatos, Abba Muse der 
Schwarze (p. 24; oltre alla Historia Lausiaca di Palladio, del santo vi è anche 
il Gadla abba Muse Sallim, ed. e tradotto dallo scrivente: Gli Atti etiopici di 
san Mosè il Nero, OCP 61, 1995, 131-161; segnalo anche: [AA. VV.] Il restauro 
del monastero di san Mosè l’Abissino, Nebek, Siria. Istituto Centrale per il 
Restauro, Roma Ministero della Cultura — Direzione Generale delle Antichità 
e dei Musei. Damasco, Comunità Monastica di Deir Mar Musa, Nebek, 
1998), Die Neun Heiligen (p. 27), Sihima (p. 29), Afse (p. 30), Pantalewon 
(p. 31), Azkir (p. 33), Kaleb und sein Feldherr Abräha (p. 35: è citato alla nota 
52 1 Gadla Sadgan, di cui v. la trad. in O. Raineri, La spiritualità etiopica, 
Roma 1966, pp. 77 ss, oltre a quella di brani delle vite di Habta Maryam, 
Туаза, Abranyos, e degli Atti di Anania), Yared (р. 37). 

B. Die Heiligen der Zeit der Zague-Herrscher: Der Brief des heiligen 
Johannes von Karpathos (p. 43), Der heilige Lalibela (p. 45). 

C. Die Heiligen unter der erneuerten Salomonidenherrschaft (1270 — Mitte 
des 17. Jh): Iyasus Mo'a ... (р. 51; cf. il recente art. di M. Kropp, “«...der Welt 
gestorben»: Ein Vertrag zwischen dem äthiopischen Heiligen Iyyäsus-Mo’a 
und König Yokunno-Amlak über Memoriae im Kloster Hayq”, AB 116, 1998, 
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303-330), Täklä Haymanot (p. 57), Qaustos (v. il ms. miniato Cerulli et. 194, 
ff. 117-164), Anbas (p. 64), Alanikos (p. 65), Basalota Mika'el, Anorewos und 
Aron (р. 67), Filepos (р. 69), Ewostatewos (р. 72), Germana Egzi und Märgo- 
rewos (р. 76), Yohanni (р. 79), Tadewos von Däbrä Maryam (р. 81), Filmona 
(р. 87), Filepos von Däbrä Bizän (р. 88), Yafgeraná Egzi (р. 90), Zena Marqos 
(р. 92), Sige Berhan (р. 94), Fere Mika’el (р. 96), Zär'a Abreham (р. 100), Täklä 
Hawaryat (p. 103), Amda Mika'el (p. 109), Giyorgis von Gasátcha (p. 110), 
Krestos Semra (р. 117), Za-Yohannes von Kebran (р. 119), Täkästä Berhan 
und Täklä Alfa (р. 124), Zena Maryam (р. 125), Samuel von Däbrä Halleluja 
(р. 129), Nabyud von Däbrä Sihat (р. 139), Samuel von Waldebba (р. 140), 
Samuel von Däbrä Abbai (р. 143), Yona (р. 144), Märha Krestos (р. 148), 
Yohannes Mesraqawi (p. 157), Elias (p. 160), Täklä Maryam (p. 162), Abbo (p. 
165), Habtä Maryam (р. 169), Iyasu (р. 176), Enbagom (р. 186), Wälättä 
Petros (р. 187), Wold Säala (р. 191), Amdä Selassie (р. 192), Säträ Wengel (р. 
193), Abranyos (р. 193), Zár'a Buruk (p. 201). 

D. Heilige und gelehrte Männer der letztvergangenen drei Jahrhunderte, in 
denen keine Kanonisierung geschah (p. 209): Kifle Yohannes (p. 210), Der 
Gelehrte Kidaná Wold (p. 212), Memhir Woldà Mika'el (p. 215), Athiopische 
Heilige im Heiligen Land: Amdá Mika'el (p. 217), Zacharias (p. 218), Memhir 
Tebabu Gamme (p. 220), Abba Haile Maryam und Abba Feseha (p. 223), 
Mersha Woldá Maryam (p. 225), Alega Doktor Ayelle (p. 226), Belay im Kloster 
Hasewebo (p. 228), Abba Mefkärä Seb (p. 228), Abuna Täklä Haymanot (p. 
229). 

Zur Literatur: Anfängliche Erforscher der Heiligenleben und ihr literarisches 
Werk (p. 232), Verzeichnis der Quellen für den bedeutendsten Heiligen: Täklä 
Haymanot (p. 236; Senkessar, p. 237: va ricordato che la sua pubblicazione, 
iniziata da I. Guidi nel lontano 1905, e rimasta in sospeso per lunghi anni, é 
stata ripresa da G. Colin, Le synaxaire éthiopien, Mois de Maskaram, édition 
critique du texte éthiopien et traduction, PO 43, N? 195, 1986, ed ora lode- 
volmente condotta a termine, sempre in PO), Quellen zu den übrigen Heiligen 
in alphabetischer Reihenfolge, Thematisch beziigliche Sekundärliteratur (p. 
238; a p. 239, segnalo la riedizione degli scritti di G. Ellero, Antropologia e 
Storia d'Etiopia: Note sullo Scire, l'Endertà, i Tacruri e il Uolkait a cura di G. 
Lusini, Prefazione di G. Fiaccadori, Udine 1995), Russische Literatur (p. 240). 

Potrà essere utile la conoscenza della Enciclopedia dei Santi (Bibliotheca 
Sanctorum Orientalium), vol. I (A-Gio), Città Nuova Editrice, Roma 1998, in 
cui figurano, oltre 80 Santi Etiopici, quasi in toto a cura dello scrivente. 

Sarebbe stato auspicabile che, in Oikonomia 37, i termini etiopici fossero 
traslitterati con tutti i segni diacritici, per i quali ci si limita ad usare, ma 
non sempre, la d. 


O. Raineri 
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Arabo-christiana 


Laura Bottini (a cura di), Al-Kindi, Apologia del Cristianesimo, traduzione 
dall’arabo, introduzione e cura di L. Bottini, (= Patrimonio Culturale 
Arabo Cristiano, diretto da Samir Khalil Samir S.J., n. 4), Jaca Book, Mi- 
lano 1998, pp. 316. 


E probabile, come sospetta a ragione la curatrice del volume, che il cri- 
stiano arabo autore dell’Apologia, negli anni 813-833, sotto il califfo al- 
Ma'mún, rispondendo con un rifiuto al musulmano che lo esorta ad abbrac- 
ciare la religione islamica e anzi accusandola risolutamente di falsità, abbia 
taciuto prudentemente il suo vero nome e ne abbia dato uno posticcio, per 
non esporsi a rappresaglie. Infatti quando, più tardi a Bagdad, l'ebreo Ibn 
Kammüna scrive il suo tanqih o esame delle tre fedi, ebraica, cristiana e 
islamica, (Sa'd В. Mansúr Kammúna, Examination of the Enquiries into the 
Three Faiths. A Thirteenth-Century Essay in Comparative Religion, Univer- 
sity of California, Berkeley 1969) deve fuggire dalla capitale abbaside se 
vuole salvare la vita. Più prudente, il cristiano arabo della Mesopotamia Ibn 
Mahrüma, risponde a Ibn Kammúna, su Ebraismo e Cristianesimo, guardan- 
dosi bene dal commentare quanto Ibn Kammüna ha scritto sull’Islam. Tanto 
è vero che nessuno ha mai dubitato che lo scritto contenuto nell'unico codice 
della Biblioteca Angelica di Roma, edito la prima volta 15 anni fa in Libano, 
sia di Ibn Mahrüma, come recita il manoscritto (Ibn al-Mahrüma, Hawashi 
sur le Tangih d'Ibn Kammúna. Étude et édition critique par Mgr. Habib 
Bacha, Liban, Librairie St. Paul 1984). Ma nonostante il comprensibile ano- 
nimato di questa Apologia, si deve riflettere sul fatto che rimanga in circola- 
zione. Ebbe infatti molto successo tra i Cristiani, senza mancare di lettori tra 
i Musulmani. Ecco perché valeva la pena tradurre in italiano questo classico 
dell’apologia cristiana araba. La prospettiva è decisamente didattica. Al- 
Kindi (lo chiamiamo come ha voluto essere chiamato, senza troppo ramma- 
ricarci che il suo vero nome ci sfugga), ha previsto tutto con cura: l'interlo- 
cutore islamico, colto e garbato, che presume di conoscere la religione cri- 
stiana, tanto che ne espone lucidamente vari aspetti, incluse le differenze fra 
i Cristiani stessi, preparando il terreno alla presentazione dell’Islam nella 
luce migliore; il puro monoteismo, i suoi arkan o pilastri della pratica reli- 
giosa, il premio e il castigo promesso, con la conclusione di abbracciare una 
religione affascinante e ragionevole. Il criterio infatti è la ragione (p. 72). 
Quando il cristiano prende la parola incomincia con Abramo. Abramo era 
hanif e poi monoteista. Dobbiamo conformarci a lui in quanto hanif, o in 
quanto monoteista? Quindi affronta il problema di Dio, che è uno e trino. 
“Non abbiamo mai detto, né lo diremo mai che Dio ha preso una compagna 
e ne ha avuto un figlio. La nostra affermazione che Dio ha un Figlio eterno, 
il Verbo, non ha nulla a che vedere con la vostra affermazione che Dio ha 
adottato un figlio” (p. 89). Quindi ad hominem, alludendo al versetto “Ché il 
Cristo Gesù figlio di Maria non è che il Messaggero di Dio, il suo Verbo che 
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egli depose in Maria, uno Spirito da lui esaltato” (Corano 4, 171) ribatte: 
“Dice che Dio è uno ed eterno e poi torna sui propri passi e contraddicendosi 
dichiara che Dio ha uno Spirito e un Verbo, proclamando così l'unicità e la 
trinitá senza saperlo” (p. 94). Quanto poi alle altre parole coraniche “Dio non 
è il terzo di tre” confonderebbero i cristiani con i marcioniti che insegnano 
l'esistenza di tre dei. Mentre i cristiani affermano in realtà che Dio è uno 
dotato di un Verbo e di uno Spirito inseparabili (pp. 99-100). Ma oltre alla 
difesa della propria religione, lo stratega agguerrito, il logico smaliziato, at- 
tacca l'avversario, negando in base a una serie di argomenti che Muhammad 
sia profeta, che il Corano sia coerente e che le conversioni all'Islam siano de- 
terminate da motivi spirituali, piuttosto che da interessi egoistici. Si tratta di 
dialettica pugnace e severa. Ci sono stati cristiani orientali, viventi nella so- 
cietà islamica, i quali hanno avuto un atteggiamento più duttile. Per esempio 
Timoteo I patriarca della Chiesa di Oriente che dialoga con il califfo al- 
Mahdi. Forse questa considerazione potrebbe escludere che l’autore del- 
l’Apologia sia membro della Chiesa di Oriente. 

La Bottini ha fatto nell'introduzione, nella traduzione e nelle note un 
buon lavoro, onesto, coscienzioso e serio. "Grazie a lei — dice Samir nella 
prefazione — questa lunga apologia, a volte confusa, é divenuta chiara e 
limpida". 


V. Poggi, S.J. 


Bartolomeo Pirone (a cura di), Al-Mu'taman Ibn al-‘Assal, Summa dei princi- 
pi della Religione. Vol. I: Proemio e capp. 1-19. Introduzione, traduzione e 
note di Bartolomeo Pirone (= The Franciscan Centre of Christian Orien- 
tal Studies. Studia Orientalia Christiana — Monographiae 8), The Fran- 
ciscan Centre of Christian Oriental Studies, Co-Editor Franciscan Print- 
ing Press, Cairo — Jerusalem 1998, pp. 404. 


La Summa dei principi della Religione composta da Mu'taman Ibn al- 
‘Assäl, uno degli Assalidi, cosi meritevoli per la storia e il pensiero della Chie- 
sa coptortodossa, viene gradualmente messa a disposizione dei Lettori, non 
solo nel suo testo arabo, ma anche in una sua versione italiana. Infatti è gia 
apparso nel 1987 uno studio arabo introduttivo generale (cf. OCP 1997, 530- 
531) e nel 1998 e stato edito il testo arabo del Proemio e dei capitoli 1-19, a 
cura di Abullif Wadi. Ora esce, in italiano, a cura di Bartolomeo Pirone, l'in- 
troduzione generale su Mu'taman e su questa sua opera (pp. 13-35) nonché 
la versione italiana del Proemio e dei capitoli 1-19 della stessa, già editi in 
arabo a cura di Abullif Wadi. 

L'introduzione generale dà il contesto copto dei secoli XII-XIII, sotto gli 
Ayyubidi e sotto i Mamelucchi, una breve storia ecclesiastica dell’epoca con 
la figura del patriarca copto Cirillo Ibn Laqlaq e gli Awlad al-‘Assal, cioè al- 
As’ad, al-Safi, al-Amgad e, finalmente al-Mu'taman. Si tratta in generale del- 
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l'attività letteraria di quest'ultimo e in specie della Summa dei principi della 
religione. 

Inizia quindi la versione del Proemio, nel quale Mu'taman presenta som- 
mariamente al Lettore il contenuto della sua opera. Ne sono poi tradotti i 
primi diciannove capitoli. Il primo capitolo elenca i libri della Scrittura e le 
diverse confessioni cristiane, dei Copti, dei Siri ortodossi, degli Armeni, dei 
Latini, dei Greci e dei cosiddetti Nestoriani. Il secondo traccia gli elementi 
del ragionamento che, secondo la logica aristotelica e, soprattutto, il com- 
pendio porfiriano, ebbero grande diffusione e successo nel mondo arabo. Il 
terzo capitolo tratta di Dio. Il quarto della creazione. Il quinto dell’intelletto, 
dell'anima e del corpo, di forma, materia e attività umana. Il sesto tratta del 
rapporto fra Antico e Nuovo Testamento. Il settimo espone l'ininterrotta 
tradizione e la garanzia della sua continuità presso i Cristiani. L'ottavo tratta 
delle differenti confessioni cristiane, giacobita, melchita, nestoriana, ma 
nello stesso tempo ricorda che il melchita Nazif Ibn Yumn e il nestoriano 
Elia di Nisibi sostengono che sull'unione in Cristo di umanità e divinità i 
Cristiani concordano. Mu'taman fa dipendere etimologicamente l'appellativo 
di “giacobita” non da Giacomo Baradeo, come di solito, ma da Giacomo di 
Sarug (p. 224). Il nono capitolo espone una serie di eresie trinitarie e cristo- 
logiche condannate. A p. 224 il traduttore lascia un nome nella semplice 
traslitterazione senza identificarlo. Potrebbe trattarsi di Aezio o di Eunomio. 
Il decimo capitolo spiega gli elementi del Credo niceno-costantinopolitano. 
L'undecimo espone alcuni principi logici indispensabili al ragionamento 
teologico, per esempio la distinzione fra quanto Dio non è, teologia negativa 
o apofatica, da quanto Dio è, teologia positiva o catafatica. L'uso della meta- 
fora non può essere univoco, ma analogico, quando si parla di Dio. Come 
mai il Vangelo usa così spesso le parabole? Piace constatare come, a confer- 
ma del suo metodo teologico, Mu'taman citi la Guida dei perplessi di Maimo- 
nide (pp. 254-255). Il duodecimo capitolo tratta della possibilità di provare la 
verità della religione e adduce le argomentazioni di Hunayn Ibn Ishaq, 
Yuhanna Ibn Mina e Abii Ra'itah al-Takriti. Il capitolo decimoterzo tratta di 
fede e opere come elementi essenziali della religione. Per Mu'taman il digiu- 
no comporta l'astenersi da annusare frutta, profumi e dall’aspirare tabacco, 
già diffuso all'epoca nel mondo arabofono (p. 277). Il decimoquarto prova 
l'unicità del Dio dei Cristiani e cita gli argomenti addotti da Elia di Nisibi a 
colloquio con il visir Abù al-Qasim al-Maghribi (p. 285). Adduce anche ver- 
setti coranici per confermare il monotesimo cristiano. Quindi nello stesso 
capitolo illustra le condizioni per ricevere il battesimo. Il decimoquinto capi- 
tolo tratta della veridicità del Vangelo. Il capitolo decimosesto esamina i 
concetti di uno, sostanza e ipostasi, soprattutto nel mistero trinitario. Il capi- 
tolo seguente continua lo stesso discorso rispondendo alle obiezioni di ‘Abd 
Allah al-Na e di Abü ‘Isa al-Warräg. Nelle risposte Mu'taman cita suo fratel- 
lo al-Safı e il pensatore cristiano Yahya Ibn ‘Adi. Il capitolo decimottavo af- 
fronta il problema degli attributi di Dio: intelletto, intelligente intelligibile e 
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paternita, filiazione, processione. Nel decimonono Mu'taman espone la dot- 
trina trinitaria e risponde alle obiezioni al riguardo. Cita ‘Ammar al-Basri e 
suo fratello al-Safi. 

A conferma della mia ammirazione, mi auguro di vedere presto comple- 
tata la traduzione italiana di questo capolavoro della teologia copto-araba. 


V. Poggi, S.J. 


Bartolomeo Pirone, (a cura di), Vita dei Santi Massimo e Domezio nelle Fonti 
Arabe. Offprint from Studia Orientalia Christiana. Collectanea 29-30 
(1996-1997) 249-388. 


Nella Introduzione si citano rispettivamente la vita copta edita da E. 
Amélineau nel 1894, la vita copto-sa‘idica edita da Н. Munier nel 1916, la 
leggenda siriaca edita da F. Nau in PO V (1910) e le voci “Massimo e Dome- 
zio” di J.-M. Sauget nella Bibliotheca Sanctorum e “Maximus and Domitius” 
di M. van Esbroeck nella Coptic Encyclopedia. Il testo arabo qui edito si basa 
sui manoscritti Sinai ar. 475 e 530, Göttingen ar. 114, Amba Magar ar. 34, 
BN parigina ar. 258 e 4793. All'inizio di questa vita dei due figli dell'impera- 
tore Valentiniano che abbandonano gli agi imperiali per ritirarsi nel deserto 
d'Egitto presso l'anacoreta Macario, richiama l’attenzione la terminologia di 
‘иста rümiyya, gloriosa Roma, per Costantinopoli, (ar. 1). Alla fine del testo 
c'è un’altra allusione alla stessa città, quasi a conferma che la Roma di cui si 
parla nel documento non è la Roma del Tevere ma quella prescelta da Co- 
stantino come nuova capitale dell'impero: "Ricordo che un giorno, mentre 
mi recavo con loro nel deserto, ebbi a dire: Se foste rimasti nella città di 
Costantino, non sareste forse assisi sul trono dell'impero?” (ar. 330). Questa 
vita dei due santi abbonda di prodigi, molti dei quali operati spruzzando 
acqua “di benedizione”. E ci sono aspetti “ecologici” nelle meraviglie operate 
per intercessione dei due monaci taumaturghi, per es. sanare un cammello 
azzoppato o un vitellino cieco. Ma un particolare si poteva commentare ulte- 
riormente: le vesti monacali nere e il cappuccio monastico pure nero rica- 
mato di croci. “Li rivestì dell'abito monastico, alla foggia e secondo il rito dei 
siriani. Costoro infatti indossano solo vesti nere (ar. n. 17) ... con sulla testa 
una cocolla trapunta di croci” (ar. п. 18). È l'uso anche oggi presso i monaci 
sirortodossi. Ma anche il clero copto porta veste e copricapo nero. Chi ha 
cominciato per primo? 

V. Poggi, S.J. 


RECENSIONES 191 
Armeniaca 


Filippo Santi Cucinotta, Un Vescovo armeno al Vaticano II. Le Memorie di 
mons. Cirillo Zohrabian (= Facoltà Teologica di Sicilia - Studi, 3), Salva- 
tore Sascia Editore, Caltanisetta - Roma 1998, pp. 158. 


Mons. Cirillo Zohrabian e nato il 25 giugno 1881 a Erzerum in una fami- 
glia armena cattolica. Il 12 maggio 1904 è sacerdote cappuccino e l’anno se- 
guente è assegnato al convento di Erzurum. In dieci anni costruisce una 
chiesa, un orfanotrofio, una scuola elementare e una scuola media superio- 
re. Quando nel 1914 scoppia la guerra, si trova a Istanbul. È salvo dalle 
stragi ma i suoi genitori, parenti e fedeli sono deportati in Mesopotamia o 
crudelmente soppressi. Rimane a Istanbul insegnando in scuole cattoliche, 
finché il delegato apostolico gli chiede di occuparsi dei prigionieri di guerra 
italiani e dei cattolici Armeni rimasti nella capitale. Dopo la guerra P. 
Zohrabian assiste i Greci cattolici rifugiati nella città di Trebisonda. Ma un 
giorno del 1923 i soldati turchi vengono a prelevarlo e lo portano in carcere. 
“Vi siete finto prete, mentre non siete altro che il capo del comitato greco 
per il risorgimento dell'impero del Ponto!” Lo condannano a morte. Per 
fortuna “era giunto in quei giorni l'ex prefetto della città di Erzurum, padre 
di due giovani che frequentavano la scuola gestita da P. Cirillo. Per ricono- 
scenza allopera in favore dei suoi figli, l'ex-prefetto si interpone presso il 
governo. La sentenza capitale è commutata in esilio perpetuo sotto l'accusa 
di aver aiutato i Greci, nemici della nazione. Padre Cirillo è condotto alla 
frontiera e il 17 marzo riceve il decreto di perpetuo bando dal territorio 
turco. Imbarcato su una nave diretta a Brindisi, fa tappa a Corfù, incontra il 
vescovo cattolico e questi gli chiede di prendersi cura degli Armeni. Il suo P. 
Generale e la Congregazione per la Chiesa Orientale, danno il loro benestare. 
Rimane quindici anni, tra Grecia, arcipelago, Dodecaneso, Bulgaria, alla 
ricerca di Armeni da aiutare e assistere spiritualmente. Finché il 17 novem- 
bre 1938 è nominato vicario patriarcale degli Armeni dell'Alta Gesira, fra il 
Tigri e l'Eufrate. Due anni dopo, quando ha già costruito la cattedrale di 
Kamischlié, è consacrato vescovo dal patriarca armeno Gregorio Agagianian. 
Dopo sedici anni ci sono nel suo territorio ecclesiastico 18 chiese, due orfa- 
notrofi, un ospedale, un seminario e in ogni villaggio scuola e cappella. Ma 
deve affrontare continue difficoltà sia con il governo siriano, sia con il go- 
verno turco, trovandosi Kamischlié sui confini dei due Paesi. Incarcerato dai 
Siriani è proscritto dai Turchi. Ormai ha superato i settant'anni. Il Patriarca 
Agagianian lo nomina Visitatore Patriarcale degli Armeni in America Latina. 
Non è tuttavia l’ultima maggiore esperienza di questo genuino orientale 
cattolico. Egli partecipa infatti al concilio Vaticano II. E non contento di 
essere presente e attivo in Concilio, redige un diario di quella sua partecipa- 
zione. Il suo — dice bene il Curatore — piuttosto che un diario del concilio, 
è il concilio in un diario. Il Curatore ha avuto la felice idea di commentare 
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quel diario con passi dell'autobiografia e dell'epistolario di Zohrabian. “Sa- 
bato 27 ottobre 1962. De Liturgia. Ho parlato della Liturgia armena: soppri- 
mere la preghiera del celebrante mentre il coro canta il Trisaghio. Le due 
preghiere prima della comunione del sacerdote. Per sopprimere o ag- 
giungere qualsiasi cosa intendersi con gli Armeni ortodossi o Gregoriani”. 
“Venerdi 18 settembre 1964. Dei doveri pastorali dei vescovi. Anch'io sono 
intervenuto. Ho insistito che e impossibile compiere il dovere del vescovo 
senza una propria scuola libera, della quale il vescovo sia responsabile, 
anche nella scelta dei docenti”. “Giovedi 18 novembre 1965. Oggi, noi vesco- 
vi armeni siamo stati ricevuti dal S. Padre in udienza. Il Papa appena mi 
vide mi salutò: Ecco il Profeta”. In una lettera del 31 gennaio 1968 
Zohrabian spiega perché il papa lo chiami cosi: Nel 1964 incontrando il 
Papa gli aveva detto la sua riconoscenza per il pellegrinaggio che aveva fatto 
in Terra Santa, confidandogli che da tempo aveva sognato quel viaggio 
pontificio alle sorgenti. “Vostra santitá non si € contentata di una parola, è 
andata fino ai piedi di Israele per manifestare simpatia per il popolo di Dio, 
da cui abbiamo ereditato la S. Bibbia, i profeti, la Madonna, Gesú, gli 
Apostoli che erano tutti Ebrei. Tanto piacque a SS questa mia esternazione 
che non la dimentica più. Ogni volta che ci incontriamo allarga le braccia e 
esclama: Ecco il nostro Profeta!” Da tutto il diario appare come il Concilio, 
alla ricerca della guida dello Spirito, entusiasmi il vescovo armeno. Zohra- 
bian non è rivoluzionario, non protesta per la maniera con cui l'Oriente 
cattolico & trattato da Roma, ma nello stesso tempo non è mai servile. “Mi 
hanno obbligato a dare le dimissioni da vescovo della Gesira ... mi manda- 
rono via senza pensione con la scusa che l'Ordine Cappuccino e obbligato a 
mantenermi. E pensare che ho fondato due ordinariati armeni senza che mi 
aiutassero neanche di un centesimo”. 

Cucinotta offre al lettore, come chiave di lettura del diario di Zahrabian, 
la novella siciliana della Giara di Pirandello. Quando la giara si rompe, c'è 
chi vorrebbe il solo mastice miracoloso per ripararla. È Zi Dima Licasi. 
Mentre don Lollò, il padrone della giara, pretende oltre il mastice anche la 
sutura con i punti. Zi Dima, contrariato nel suo orgoglio professionale, 
ripara la giara standoci dentro. Don Lollò, esasperato, dà un calcio alla giara 
rimessa a nuovo e la rompe senza possibilità di restauro. Anche Zohrabian 
vuol sanare le fratture ecclesiastiche, ma il suo lavoro è simile a quello di Zi 
Dima Licasi. Non resiste alla prova e Zohrabian rimane con la sua identità 
lacerata di orientale e di cattolico, quasi manchino finora mastice e punti 
per saldare insieme l’uno e l’altro. Zohrabian non ha abbracciato coraggiosa- 
mente la teologia delle Chiese sorelle cara a Paolo VI. Cucinotta invoca 
perfino V. Propp, Morfologia della fiaba e Le radici storiche dei racconti di 
magia a sostegno della sua penetrazione del dramma autobiografico di 
Cirillo Zohrabian. Con tutto ciò è proficuo a tutti i Cristiani di Occidente 
ascoltare la voce di Zohrabian che grida la sua insopprimibile armenità, la 
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sua prospettiva orientale, evidenti anche nel diario del Concilio che Cucinot- 
ta ha saggiamente edito e commentato. 


V. Poggi, S.J. 


Balcanica 


Boëko I. Bojovié, Raguse (Dubrovnik) et l'Empire Ottoman (1430-1520). Les 
Actes impériaux en vieux-serbe de Muräd II à Selim Ier. (= Textes. Docu- 
ments. Études sur le monde byzantin, néohellénique et balkanique 3), As- 
sociation Pierre Belon, Diffusion De Boccard, Paris 1998, pp. LII + 420. 


La Repubblica di Ragusa, Dubrovnik, o Città di S. Biagio, primo porto 
della costa occidentale dei Balcani, fu uno dei principali agenti di scambio 
economico fra Oriente e Occidente nel Mediterraneo. Capace di avere in ma- 
re contemporaneamente fino a 200 navi, riusci addirittura a rivaleggiare con 
Venezia. Ragusa sa destreggiarsi con la Porta, semmai facendo il doppio 
gioco, per esempio tacendo all'Ungheria i suoi trattati con i Turchi e vice- 
versa, oppure assecondando segretamente l'albanese Skanderbeg, in guerra 
contro di loro. L'integrazione dei paesi balcanici nell'impero ottomano coin- 
cide con la sua epoca d'oro, verificatasi nei secoli XV e XVI. Ora i ragusani, 
da buoni commercianti, conservavano con cura i loro documenti. I loro 
archivi, a detta di F. Braudel, che li frequentò, sono i più importanti per la 
storia del Mediterraneo (pp. 1 e 140). Ecco perché ГА. vuol far conoscere, in 
traduzione francese, 129 documenti, riguardanti il rapporto fra impero ot- 
tomano e Ragusa. 

Il libro si apre con una breve prefazione di Irene Beldiceanu (pp. vii-viii) 
e una nota di Alberto Tenenti sui notai italiani che postillano i documenti 
qui riportati (p. ix). Le sigle e le abbreviazioni (pp. xi-xviii) precedono la 
bibliografia (pp. xix-lii). L'Avant-propos dell'A. (pp. 1-5) deplora l'ignoranza 
da parte dei turcologi occidentali delle edizioni originali in vecchio serbo 
vernacolo fatte da Truhelka e Stojanovié e giustifica perciò questa tradu- 
zione francese di una loro scelta, introdotta storicamente e commentata. 
L'Introduction (pp. 7-180) è infatti un saggio sullepoca dei documenti, cioè 
dal 1430 al 1520, essendo sultani Muräd II°, Mehmed II°, Bayezid II° e Selim 
Г. Dalla emancipazione di Ragusa da Venezia nel 1358, alla battaglia del 
Kossovo del 1389, in cui cadono i due capi rivali, Lazar e Murad I°, alla 
guerra di Radosav Pavlovié contro Ragusa, i Ragusani non firmano trattati 
con i Turchi fino al 1430, quando stipulano con loro un trattato politico- 
commerciale. Dopo la conquista turca di Costantinopoli l'espansione otto- 
mana occupa egualmente territori già sottoposti a tributo e territori che 
oppongono resistenza. Ma nel 1458 Ragusa ottiene privilegi tali da renderla 
favorita rispetto agli stessi musulmani (p. 31). I Turchi incalzano con la 
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conquista di Bosnia ed Erzegovina e compiono razzie nel 1480 nel territorio 
della Repubblica ragusana. Ma il gioco politico, nel quale Ragusa & maestra, 
le fa accettare l'aumento di tributo, purché sia consacrata la sua extraterrito- 
rialità. Il regno di Bayazid II° favorisce Ragusa che approfitta dei conflitti di 
Venezia con il Turco per fungere da unico porto che collega Turchia e 
mondo cristiano. Anche sotto Selim I°, Ragusa prospera. I calafati ragusani 
costruiscono navi ottomane (p. 69). Ragusa moltiplica i suoi scali commer- 
ciali nelle città balcaniche, noleggia le sue navi, esporta sale, estrae argento 
dalle miniere, invia e riceve mercanzie. La sua prosperità economica la 
rende stabile politicamente e la stabilità favorisce a sua volta il commercio, 
con la convenzione del 1485. Il regolamento fiscale del 1505 vige fino al 
1513, quando sono ristabilite le sue Capitolazioni. 

Le pagine 181-372 costituiscono la sezione documentaria del volume con 
129 testi. Ogni documento è numerato in ordine progressivo, con il riferi- 
mento alle edizioni originali di Truhelka e Stojanovié. Sono lettere imperiali, 
firmani, concessioni di privilegi. La maggior parte trattano di denaro da 
pagare, talvolta con ’ammonimento della scadenza. Alcune contegono esen- 
zioni, rimborsi, restituzione di merci confiscate o proibizione a sudditi otto- 
mani di entrare nel territorio ragusano senza espresso consenso del Sultano. 
Altre impongono che imputati di crimini siano assicurati alla giustizia (nn. 
34, 35, 55, 78). Alcune riguardano lasciti, eredità o contenziosi amministra- 
tivi. Tre ringraziano la repubblica delle informazioni che forniscono alla 
Sublime Porta (nn. 116, 18, 129). L'A. avrebbe potuto ricordare a questo pro- 
posito i famosi “Avvisi di Ragusa”, sia pure riguardanti il secolo XVII, sorta 
di servizio d'informazioni da Ragusa al Papa, sullo stato dell'impero ottoma- 
no. Scoperti nell'Archivio Vaticano da Angelo Mercati furono editi da Ivan 
Duj£ev in OCA 101 nel 1935. Ragusa faceva qualcosa del genere anche a van- 
taggio dell'impero ottomano, secondo l'astuto principio, “fra due litiganti il 
terzo gode”. 

Questo libro, fedele al titolo, spalanca una finestra sulla storia di Ragusa 
e dell'impero ottomano. Utile il glossario che insegna per es. come poklisar, 
inviato, venga dal greco érokpioëpios, hounker, sovrano, dal persiano huda- 
vendigar e voynuq, soldato, dallo slavo voinik. Dopo gli indici (pp. 387-414) 
tre facsimili forniscono esemplari di tugra o sigla calligrafica sultaniale (pp. 
415-417). 


V. Poggi, S.J. 
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Byzantina 


A. E. Laiou, D. Simon (ed.), Law and Society in Byzantium: Ninth-Twelfth 
Centuries, Dumbarton Oaks Research Library and Collection, Washing- 
ton, D.C. 1994, pp. IX- 267. 


La legge, si sa, fu uno dei pilastri dell’Impero Romano, e ha sempre ema- 
nato quell’aura di immutabilitá da renderla riferimento principe nella com- 
prensione del sistema sociale. Una certa lettura della legge, tuttavia, scissa 
dal mutevole mondo sociale, porta inevitabilmente a fraintendere la storia e 
la comprensione stessa della società nella quale effettua la sua funzione. Un 
symposium si tenne a Dumbarton Oaks su “Legge e societá”, volto non tanto 
a scoprire novitá o eccezioni alle norme codificate, quanto, come i due cura- 
tori asseriscono e i saggi qui raccolti dimostrano, a esemplificare domande: 
a) che relazione passa fra la legge e la sua messa in opera da parte del legi- 
slatore e del suddito?; b) che idea si faceva il bizantino della legge?; c) 
perché l'emanazione della legge? In verità, e qui & il pregio del presente volu- 
me che tenta di rispondere a queste domande e affronta il tema della legge 
da differenti punti di vista della vita sociale bizantina. Con ció appare 
quanto varia sia stata la lettura della legge fatta dai bizantini, e quanto 
elastica sia stata la società che l’ha vissuta interpretandola. Un intenzionale 
distacco si verifica nella concezione universalistica dell'emanazione della 
legge da Giustiniano a Leone V (Leone III forma un caso a parte: su questa 
dicotomia si pronuncia D. Simon, “Legislation as both World Order and a 
Legal Order”, 1-25). Un diverso distacco, fra società e detentore del potere, 
viene affrontato da С. Dagron, “Lawful, Society and Legitimate Power: Évvo- 
рос поћатела, Evvonog @рхй”, 27-51: la figura del giudice, o del giurista, entra 
esemplarmente nell'attuazione di quel potere legittimo (ёууорос̧ dpyt), 
detenuto dal solo imperatore. M.-Th. Fógen, “Legislation in Byzantium: a 
Political and Bureaucratic Technique”, 53-70, parte col ricordare breve- 
mente il rapporto esistente nel IV sec. (i casi di Diocleziano, Costantino, 
Valentiniano, Teodosio I) fra legiferare e politica: l'ideologia politica della 
figura imperiale esigeva l'atto del legiferare. Era certamente questo il 
periodo fondante la figura imperiale, e come tale l'emanazione della legge 
sottolineava questa funzione. Nei secoli che seguirono, la legge non era più 
richiesta per sostenere un'istanza politica (l'ideologia imperiale ormai asso- 
data), e diventa appannaggio degli avvocati, giuristi e funzionari. Le pagine 
di J. H. A. Lokin, “The Significance of Law and Legislation in the Law Books 
of the Ninth to Eleven Centuries”, 71-91, si muovono su un terreno che 
oseremmo chiamare di filosofia della legge. V'é non solo uno scarto seman- 
tico, ma quasi ontologico della legge, quando questa passa dal suo status 
neutro (secolare) a quello relazionale (sacro), allorquando si riconduce a Dio 
e/o all'imperatore. Cominciato sotto Diocleziano (almeno lo stadio iniziale 
della competenza imperiale fino al vigor legis), ma con Giustiniano la juris- 
prudentia veterum viene incorporata nella fonte della legge. Leone VI segue 
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questa linea con una sfaccettatura piú concreta (nelle Novellae) determi- 
nando la procedura legislativa. Diviene IMoAmx6g (civile) nel IX sec. Il 
diaframma di separazione fra capitale e provincia; Costantinopoli è il solo 
centro поћлтікос ove si unificavano giustizia e finanza. Su questa linea di 
demarcazione P. Magdalino, “Justice and Finance in the Byzantine State, 
Ninth to Twelfth Centuries”, 93-116, analizza lo specifico aspetto della fun- 
zione del fisco nelle dispute sulla tassazione o sulla possessione fondiaria da 
parte dello Stato. La moltiplicazione e funzione di corti speciali (applicate e 
applicabili a diversi casi) è il soggetto analizzato da R. J. Macrides, “The 
Competent Court”, 117-129. Una parte a sé stante sono le pagine di I. M. 
Konidaris, “The Ubiquity of Canon Law”, 131-150. Si tratta della “legge della 
chiesa”, così come essa è stata esercitata dal IX al XII sec.; la diversificata at- 
tività dell'apparato ecclesiastico rendeva malleabile l'applicazione delle 
antiche norme canoniche (dialettica fra esattezza ed economia della legge). 
Partendo dal bozzetto illustrativo dell'imperatore Teofilo a cavallo, così 
come riprodotto dal Continuatore di Teofane, e terminando col ritratto di 
Nicefore Botaniate, così come trasmesso da Michele Attaliate, A. E. Laiou, 
“Law, Justice, and the Byzantine Historians: Ninth to Twelfth Centuries”, 
151-185, percorre lungo i secoli la relazione, sempre cangiante, fra la legge 
ed un suo elemento costitutivo, la giustizia: ancora, il rapporto più impel- 
lente, fra giustizia e fiscalità. Il caso di Psello, retore per eccellenza, ma a 
volte chiamato a districare casi giuridici (e pur in questo egli resta fonda- 
mentalmente un “filologo” [retore]), è quanto presentato da G. T. Dennis, “A 
Rhetorician Practices Law: Michael Psellos”, 187-197. A. Kazhdan, “Some 
Observations on the Byzantine Concept of Law: three Authors of the Ninth 
through the Twelfth Century”, 199-216 presenta atteggiamenti e posizioni di 
tre non giuristi, vale a dire da Teodoro Studita, Michele Psellos e M. Coniate: 
l'invocazione alla philanthropia con lo Studita, alla philia con Psellos, e alla 
punizione con Coniate. Di un'altra giustizia, quella invisibile, parla 
H. Maguire, "From the Evil Eye to the Eye of Justice: the Saints, Art, and 
Justice in Byzantium", 217-239. I sottofondi psicologici degli amministratori 
della giustizia e di coloro che sottostavano ad essa sono innegabilmente 
aspetti vividi della vita bizantina, operazioni che una giustizia non scritta е 
razionale esercitava nella quotidianità. La letteratura profana, ma soprattut- 
to l'agiografia è il terreno ove questi "espedienti giuridici" trovano i loro più 
vividi esempi e attuazioni. L'ultimo saggio, quello di I. Kalavrezou, "Irregu- 
lar Marriages in the Eleventh Century and the Zoe and Constantine Mosaic 
in Hagia Sophia", 214-259, entra in quella sequenza di linee, tanto care agli 
occhi dei bizantini, espresse nel mosaico costantinopolitano. I due della 
coppia imperiale, sposatisi nel 1042, avevano alle spalle già due matrimoni 
inoltre, non si dimentichi, Costantino IX aveva ufficialmente riconosciuta la 
sua relazione con Sklevaina. Il retroterra civile della coppia, benché imperia- 
le, non eludeva la irregolarità del connubio che, sia pure in forma sottile, ma 
parlante ad occhi accostumati alle rifiniture, Cerulario seppe ben foggiare 
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nell’aggiustare il pannello musivo precedentemente rappresentante Zoe col 
suo primo marito, Romano III. Rispetto al precedente schema, ambo le teste 
dei soggetti imperiali furono rifatte si da presentare una sottomessa posizio- 
ne (non frontale, ma inclinata) rispetto a Cristo. Questi, infatti, invece di 
avere l'usuale accondiscendente viso rivolto verso l’imperatore, mostra inve- 
ce una netta frontalità quasi a marcare un supremo distacco dai due. Pur se, 
dunque, non sfacciatamente evidente ai molti, la chiesa, e qui è Cerulario, 
ebbe modo di evidenziare la irregolarità coniugale dei due. I saggi sono 
ricchi, forbiti e stimolanti; offrono piste nuove e differenziate per sceverare 
un campo, quello della “legge”, all'interno del tessuto sociale di Bizanzio. 


V. Ruggieri, S.J. 


Sally McKee (ed.), Wills from Late Medieval Venetian Crete 1312-1420, Dum- 
barton Oaks Research Library and Collection, Washington, D. C. 1998, 
vol. I, pp. XX-1200; vol. II, pp. 480; vol. III, pp. 997. 


Le “carte” relative alla presenza veneziana nell'isola di Creta hanno costi- 
tuito un fondo a parte nel grande Archivio di Stato di Venezia. Questo fondo, 
l'Archivio del Duca di Candia, raccoglie così una mole considerevole di do- 
cumenti, di cui una parte ha costituito il fine di un progetto condotto da 
Dumbarton Oaks e dall'Istituto Ellenico di Studi Bizantini e Postbizantini di 
Venezia. Questa ponderosa pubblicazione edita 790 atti testamentari stilati 
nell’arco di un secolo circa a Creta, al tempo dell’amministrazione veneziana 
dell’isola. La natura dell’opera, dunque, è di carattere esclusivamente archi- 
vistico, e questo è certamente un grande contributo alla storia dell’isola. Da- 
gli atti, notoriamente, si raccoglie a piene mani notizie ed informazioni ono- 
mastiche, procedurali, giuridiche e sociali che aprono uno spaccato altri- 
menti inaccessibile attraverso altre fonti. La breve introduzione chiarisce il 
senso del possedimento della terra e dei beni (non si tratta di un sistema 
feudale), il suo uso ed estensione nel tempo (il rinnovamento dopo 29 anni). 
La natura del feudo è duplice: serventaria (lotto sufficiente per l’approvvigio- 
namento di uno o più fanti), e cavalleria o milicia (lotto per il cavaliere). Dal 
tenore degli atti ben si discerne la diversità delle etnie (al tempo latina, greca 
ed ebraica; per quest’ultima si hanno 36 casi di sottoscrizione di testimoni 
riconoscibili dal fatto che era dovuto aggiungere “iudeus/a” accanto alla 
firma) che ha avuto un suo peso nelle procedure sociali del tempo. S. McKee 
riconosce, tuttavia, che il lato più oscuro di tutta questa mole archivistica è 
la carenza di conoscenza nella pratica notarile. Per alcuni versi questo è ve- 
ro, giacché sono da supporre le varie imbreviature notarili che dovevano ac- 
compagnare la stesura finale dell'atto testamentario; ed è ancor vero che, pur 
non essendo così loquace la prassi notarile veneziana da illuminare quanto 
accadeva “in provincia”, bisogna fare riferimento ai protocolli esemplari e al- 
la prassi legale tipica per delle chiarificazioni su quanto accadeva nella pras- 
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si isolana. Lo schema di stesura dell'atto, nelle sue linee generali, ricalca uno 
ben consolidato nelle cancellerie medievali: una invocazione all'Altissimo (Zn 
nomine Dei eterni, amen); datazione (ab incarnatione, senza il “regnante”); 
luogo ove l'atto veniva eseguito (Candide [Candia] Creta); l'arenga; la narra- 
tio; la dispositio; v'è poi la “maledizione” e relativa pena pecuniaria su qual- 
сипо che presuma obviare il testamento; segue poi il segno o l'emblema no- 
tarile, ed infine i nomi dei testimoni. Come si diceva prima, l'intenzione pri- 
maria dell’opera è quella di pubblicare i documenti e renderli disponibili per 
ricerche ulteriori. Restano, tuttavia, a nostro parere delle mancanze che 
avrebbero potuto essere facilmente superate, offrendo così una documenta- 
zione più funzionale anche per futuri studi. Nel III volume, si poteva ripro- 
durre in fotografia qualche documento anche per dare una testimonianza 
della corsiva notarile (un esempio per ciascuno studio notarile), giacché nes- 
suna analisi è stata offerta sulla scrittura; si potevano indicare, sempre nello 
stesso volume, se la voce indica un t(estis), un n(otarius), un t(esta)t(or), o 
un c(omissarius); sarebbe stato anche più esatto dare le varianti relative allo 
stesso nome, quando queste accadevano. Il non avere sott'occhio una ripro- 
duzione lascia supporre che gli atti non abbiano utilizzato abbreviazioni, co- 
sa che risulterebbe veramente strana all’interno di una cancelleria pur se 
piccola (che tipo di trascrizione si è attuata?). Si tratta, ci siamo chiesti, di 
carta o di pergamena? Di che tipo e qualità? Ovviamente si cita il S.N. 
(signum notarile) alla fine, prima delle sottoscrizioni: si poteva dare una-due 
tavole con questi segni o emblemi. Queste annotazioni, ed altre di minor 
conto, avrebbero posto questa valevole opera all'interno di un discorso più 
compaginato ed organico sul lavoro dei notai nel medioevo veneziano ed ita- 
liano. 


V. Ruggieri, S.J. 


Sandra Origone, Giovanna di Savoia, alias Anna Paleologina, Latina a Bisan- 
zio (c. 1306-c. 1365), (= Donne d'Oriente e d'Occidente 8), Jaca Book, Mi- 
lano 1999, pp.232. 


Giovanna-Anna di Savoia, lascia il ducato paterno all’età di 18 anni per 
andare sposa al basileus di Costantinopoli, Andronico III Paleologo. Gli sta a 
fianco 16 anni, quale consorte affettuosa e fedele, dandogli tre figli e tre 
figlie. Già nel 1330 la giovane ha temuto per la vita del consorte. Allora, l’ac- 
qua di rinomata fonte ha ridato a lui la salute in pericolo. Ma nel 1341 An- 
dronico ITI non supera la malattia e muore, lasciando il maggiore dei figli 
troppo giovane per succedergli immediatamente. Anna ne è la reggente, fin- 
ché, dopo l'uccisione del mega-duca Alessio Apocauco, il partito cantacu- 
zeno non instaura il compromesso di due simultanei regnanti, cioè del figlio 
di Anna, Giovanni IV Paleologo e Giovanni VI Cantacuzeno. Tuttavia Anna 
Paleologina non esce di scena. Conserva il suo influsso, assistendo da Tessa- 
lonica al ritiro del rivale Cantacuzeno, che lascia il campo al figlio di lei, 
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rimasto unico basileus. Risulta anzi che la basilissa “straniera” non soltanto 
si inserisce in Bisanzio, ma contribuisce alla cultura, con il restauro dell’ab- 
side di S. Sofia, il dono di un famoso salterio al monastero degli Iberi sul- 
l'Athos e la costruzione di nuovo edificio presso il monastero di Cosma e 
Damiano a Tessalonica. Inoltre questa "latina" che muore monaca ortodossa 
con il nome di Anastasia è celebrata dal Synodicon bizantino come colei che 
"per tutta la vita lotta per l'affermazione degli insegnamenti apostolici e pa- 
tristici e per l'eliminazione delleresia di Barlaam, Akindynos e dei loro 
adepti" (p. 152). Della vicenda di Anna Paleologina l'Autrice dipana i compli- 
cati intrecci ed illumina le questioni non chiarite, rendendola eroina simpa- 
tica e plausibile al Lettore d'oggi. 


V. Poggi, SJ. 


Ioannis D. Polemis, Theophanes of Nicaea: His Life and Works, (Wiener By- 
zantinische Studien B. XX), Wien 1996, pp. 234. 


Teofane, vescovo di Nicea (da non confondersi con l'Innografo), entra 
nello scenario della vita pubblica dell'Impero bizantino attorno alla metà del 
XIV secolo. L'impero era ridotto a ben poco territorio, eppure mai, anche in 
questi tempi cruciali di storia politica e militare, l'animo bizantino si perse 
nell'eludere i conflitti teologici. Di Teofane, benché poche cose si sappiano 
della sua vita (le fonti su di essa sono desunte da documenti ufficiali, quali 
segnature o visite diplomatiche), si studiano prevalentemente in questo volu- 
me le sue opere. Lo studio analitico ben condotto dall'Autore, e, diremmo 
anche, con estrema pazienza, ha qualcosa di meritevole: l'intenzionalità filo- 
logica rivolta agli scritti. Ció significa che Polemis cerca anzitutto di chiarire 
le circostanze dello scritto; poi, desumere a chi esso era indirizzato, e, quali- 
tà ancora piü certosina, tentare di individuare le fonti comparando il testo in 
esame con altri di dottrine affini scritti tempo prima. La figura che emerge 
di questo metropolita è d'un certo fascino: egli è la voce più ufficiale del 
partito palamitico (tutte le sue opere hanno un'accentuata vena palamitica, 
giacché in quel tempo s'era fatta accesa la polemica sull'ortodossia di Pala- 
mas — e Teofane intelligentemente sfuma le affermazioni quando scrive non 
in modo ufficiale) in quella che fu una delle piú scottanti dispute teologiche 
di Bisanzio, quella, appunto, sulla essenza ed energie divine. V'é, ancora, un 
altro punto di estremo interesse culturale, aspetto che stimola, credo, quel 
narcisismo speculativo proprio all'intellettuale del XIV sec.: nel 1354 e 1357 
rispettivamente D. Cidone traduce in greco la Summa contra Gentiles, e la 
Summa Theologiae dell'Aquinate. Il pensiero tomista diventa cibo per un 
circolo bizantino affascinandolo. Se é il partito antipalamita a farsi più pro- 
priamente carico della filosofia tomista, anche Teofane (si vedano le influen- 
ze nel trattato sulla luce taborica [p 87 e ss.], e sulla non eternità degli enti 
[p. 122 e ss.]) va a sintonizzarsi sulla gnoseologia tomista. Messo in un con- 
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testo di philosophia comparata, l'apporto di Polemis sulla figura di Teofane 
diventa nuovo e stimolante. La vita intellettuale bizantina, pur se ristretta, 
diventa viva nell'acquisizione di un sistema filosofico-teologico alieno al suo 
secolare. Ancora in questa luce, e pur non volendo l'Autore fare del suo la- 
voro una perizia teologica, si hanno ottime letture sul palamismo (distaccan- 
dosi dall'interpretazione di Meyendorff), come buone precisazioni testuali 
sull'identità dei testi. Inoltre, due utili parti sono da rilevare: una messa a 
punto testuale sull’edizione di Sotiropoulos sul trattato della luce taborica 
(Atene, 1990) condotta su una lettura più attenta dei mss (pp. 208-214); la 
lista delle opere di Teofane e i mss che le contengono (pp. 31-41, ogni opera 
discussa è preceduta in extenso dalla presentazione dei mss che la contengo- 
no). L'opera di P. è ben fatta, e pur divenendo pesante nelle continue e lun- 
ghe citazioni — procedura, comunque, da attuare per circostanziare filologi- 
camente la genesi o dipendenza di un'idea — lascia trasparire sempre l'origi- 
nalità della speculazione di Teofane. 


V. Ruggieri, S.J. 


Gnostica 


Giovanni Casadio, Vie gnostiche all'immortalità, (= Letteratura Cristiana An- 
tica), Morcelliana, Brescia 1997, pp. 110. 


Questo libro che si occupa dell’escatologia gnostica si compone di due 
capitoli. Il primo, “La via della contemplazione trasgressiva. Gli gnostici e la 
tradizione orfica” riprende il saggio, “Antropologia gnostica e antropologia 
orfica nella notizia di Ippolito sui Sethiani” preparato per la VII Settimana 
di Studi tenuta a Roma tra il 23 e il 28 novembre 1987 e pubblicato in F. 
Vattioni (a c. di), Sangue e antropologia nella teologia, Centro Studi Sanguis 
Christi, Roma 1989, pp. 1295-1350. In quello ГА. si sofferma sul testo di 
Ippolito, Refutatio omnium haeresium, V, 19, 21, di cui fornisce la prima tra- 
duzione italiana (pp. 36-38). Ippolito attribuisce ai Sethiani la dottrina dei 
tre principi, luce, spirito, tenebra, dove l'apparente concezione tripartita na- 
sconde il dualismo di luce e tenebra. L'A. paragona quel testo di Ippolito a 
un testo di Teodoreto di Ciro dove i Sethiani hanno pure il nome di Ofiti o 
del serpente, con l'Adversus haereses di Ireneo dove si parla di Barbelo e con 
Epifanio secondo il quale gli Ofiti utilizzano un serpente nell’Eucaristia. L'A. 
mette a contributo le sue conoscenze del contesto gnostico e dell'antichità 
classica, in particolare del culto orfico. La sua esegesi potrà lasciare qualche 
incertezza, come l’etimologia di omphalos da fallos, ma è degna di atten- 
zione, prova ne sia l'interesse con cui è stata accolta da Cumianu e da Zolla 
(pp. 9-10). Secondo l’A. è probabile che gli Gnostici abbiano attinto ai 
Bakchica di Orfeo. Essi non avrebbero però trovato nei misteri di Flia nul- 
l'altro che un illustre precedente delle loro visioni cosmogoniche. Il nocciolo 
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delle loro dottrine va ricercato nella coscienza infelice della caduta del- 
l'intelletto sotto i vincoli del soma e della hyle, dai quali l'intelletto anela irre- 
sistibilmente a liberarsi per risalire alle altezze della luce. Tutto ciò ha un 
inequivocabile sapere orfico, attraverso il vaglio empedocleo e platonico” (p. 
66). 

Il secondo capitolo, “La via della trasgressione in ipo e in iper. Gli gno- 
stici e la tradizione giudaico-cristiana” è già apparso in tedesco come “Gno- 
stische Wege zur Unsterblichkeit” in E. Hornung - Т. Schabert (Hg.), 
Auferstehung und Unsterblichkeit, W. Fink Verlag, Miinchen 1993, pp. 203- 
254. Per capire la risposta gnostica al problema dell'eschaton ГА. studia i 
passi dell'AT e del NT, gli scritti di Filone, per venire infine agli gnostici 
cristiani, da Menandro a Cerinto, alle pratiche sessuali delle sette gnostiche 
estreme di Barbelo e di Seth. Per costoro, osteggiati dai Padri, la resurre- 
zione della carne è senza significato, dato che la pratica dell'eros è già su 
questa terra una premessa dell'immortalitá celeste. 

Secondo ГА. lo gnosticismo cristiano fornisce un esempio di coincidentia 
oppositorum tra continenza (ipo) e sregolatezza (iper), facce opposte della 
stessa medaglia, talora mortificando gli impulsi della libido, talora esaltando- 
li fino al parossismo. E in simile prospettiva ГА. esprime la convinzione che 
la gnosi nasca e si sviluppi nella matrice del cristianesimo, ma già sul nasce- 
re approdi a esiti radicalmente anticristiani. 


V. Poggi, S.J. 


Hagiografica 


Soeur Éliane Poirot, O.C.D., Les Prophètes Élie et Élisée dans la littérature 


chrétienne ancienne, Collection Monastica, Brepols, Turnhout 1997, pp. 
644. 


Il contenuto di questa voluminosa pubblicazione supera felicemente di 
molto quanto il titolo del libro dice. Come “letteratura cristiana antica” mol- 
to spesso si intende un ben delimitato numero di padri latini, greci ed orien- 
tali che hanno definito concettualmente la teologia antica. L’A., invece, ha 
dato al termine “letteratura” l'estensione più ampia possibile, includendo an- 
che i tesori provenienti dal mondo armeno, georgiano, copto, etiopico, €, 
ottima novella aggiunta, anche araba. Da questo vario orizzonte, sia geogra- 
fico che culturale, si trae la presenza e la semantica di Elia e di Eliseo, pro- 
feti ben differenti, e pur tanto profondamente uniti. Ma torniamo breve- 
mente al terreno retrostante. Alla letteratura ГА. accosta anche, e questo nel- 
la seconda parte del libro, il retroterra biblico e giudaizzante sui due profeti: 
in questo modo si crea un insieme semantico-storico attinente e ampio 
quanto basta a far si che innesto della letteratura cristiana appaia tanto 
naturale quanto differenziato. V’&, in aggiunta, un'ulteriore sezione che, pur 
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trattata come appendice, ben si addice al discorso d'insieme. Si tratta di 
documenti canonici, liturgici, apocrifi cristiani, ed opere pagane (l'impe- 
ratore Giuliano) che arricchiscono l'apparato documentario dell'opera. Il vo- 
lume & costituito fondamentalmente di due parti: l'inventario su Elia ed 
Eliseo, e la descrizione ragionata su di esso. Avesse E. P. presentato solo l'in- 
ventario (pp. 29-289), sarebbe stata già in sé un'opera meritoria. L'immane 
fatica di inventariare la presenza dei due profeti nella letteratura su accen- 
nata e stata si aiutata dalle moderne tecniche e strumentazioni informatiche, 
ma molte voci sono state controllate, se non proprio rinvenute ex novo dalla 
lettura paziente su molte pagine. La voce nell'inventario è costituita dalla 
citazione dell'opera di ogni singolo autore, dando ampio spazio alle edizioni 
critiche, e comprende anche le pià immediate traduzioni in lingue europee. 
La seconda parte (pp. 295-565) è una ponderata, ricca e lucida esposizione 
del contesto da cui sono tratte le voci inventariate. Questa, in aggiunta, fatta 
con una ben studiata divisione territoriale, secondo un'intelligente ripartizio- 
ne geografica che riflette la cultura teologica retrostante ai padri e alla loro 
produzione. A parte la descrizione biblica, e il soffermarsi sul giudaismo dei 
primi secoli, l'occidente e l'oriente hanno delle ottime sezioni ben particola- 
reggiate (si veda per l'oriente: Egitto, Palestina, Cappadocia, divise sono 
Antiochia e Siria dalla "classica" letteratura siriaca, l'Armenia) che aiutano 
subito ad inquadrare e situare sia l'ermeneutica come la semantica teologica 
relativa a Elia ed Eliseo. Si tratta di un bel lavoro la cui utilità e duplice, 
teologica e documentaria, intesa a soddisfare l'esigenza dello studioso (molto 
utile per la teologia spirituale) volto alla conoscenza del mondo antico 
cristiano. 


V. Ruggieri, S.J. 


Antonio Rigo (a cura di), Alle origini dell'Athos: Vita di Pietro l'Athonita, Edi- 
zioni Qigajon, Comunità di Bose, 13887 Magnano (BI) 1999, p. 107. 


Alle origini dell'Athos, repubblica di monaci, troviamo due modelli, diver- 
si ma complementari, nelle due Vite: di s. Pietro l'Atonita, che visse nei tem- 
pi dell'imperatore Teofilo (829-842) e condusse la vita di eremita in una ca- 
verna sull'Athos; e di s. Atanasio, fondatore della grande Lavra (p. 5). 

L'introduzione (pp. 5-47) & seguita dal testo "Vita e condotta del santo e 
teoforo nostro padre Pietro l'Athonita" (pp. 49-87), con una carta geografica 
del Monte Athos, che mostra l'eremitaggio di s. Pietro tra Lavra e Bouleute- 
ria (p. 89), un piccolo glossario (p. 91): protaton, ad esempio, e l'autorità cen- 
trale dell'Athos; skiti, nel plurale skitai, ё un "insediamento monastico com- 
posto da un certo numero di capanne”; si distinguono inoltre un'hesychia 
esteriore, sinonimo di anacoresi o separazione dal mondo, e un'hesychia 
interiore, che comporta sobrietà e attenzione, quindi l'accezione pià ampia 
(p. 91). Seguono le abbreviazioni (p. 93) e una biografia (pp. 95-105). 
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Benché la vita di s. Pietro sia leggendaria, possiamo ricostruirne le fasi 
secondo le fonti agiografiche, dal racconto di Nicola, che attinge ad almeno 
due tradizioni diverse (pp. 12-13). Rigo analizza i filoni, cominciando con la 
prima menzione di Pietro l’eremita da parte dell’innografo per eccellenza 
della Chiesa bizantina, Giuseppe (+ с. 886) (pp. 6-9). Mentre la prima parte 
riproduce per esteso un passo di un testo che Nicola attribuisce a Metodio 
vescovo di Patara (р. 13), la fama di Pietro l’Athonita indusse alcuni epito- 
matori delle raccolte di miracoli di s. Nicola ad aggiungere nuovi elementi 
miracolosi (p. 23). 

Questi elementi danno il seguente quadro: Pietro era soldato, quando 
cadde prigioniero dei Saraceni, che lo trascinarono a Samarra in Siria. S. 
Nicola intervenne in suo favore e fu condotto per miracolo a Roma e final- 
mente all'Athos. Quando nella sua perplessitá chiede a s. Nicola e alla Madre 
di Dio, dove vivere, si sente rispondere: sul Monte Athos. Lá egli si reca e 
vive trentacinque anni in una caverna. Ma, secondo una altra fonte agiogra- 
fica, la nave che lo porta si ferma, nonostante il vento favorevole, davanti al 
luogo preciso che gli era stato indicato. Fu scoperto per caso da un caccia- 
tore poco prima della morte, in maniera simile a quanto si legge per santa 
Teoctiste a Paros. Le sue reliquie, deposte inizialmente a Karyés, sono trafu- 
gate (pp. 15, 45). Interessante notare come tutta la vita del santo si svolge 
sotto la tutela della Madre di Dio (pp. 15, 18-19, 29, 35, 56, 70, 71-72, 77, 78) 
e luso parallelo dei nomi di Gesú e di Maria, efficaci per sconfiggere il 
demonio (p. 67). 

Insomma: si tratta di pubblicazione che, attraverso un'edizione curata e 
di apparato critico nutrito, dice molto in breve. 


E. G. Farrugia, S.J. 


Metropolitan Andrei Sheptytsky, Words of the Servant of God, Seniors Club, 
Ukrainian Catholic Brotherhood of Canada, The Basilian Press, Toronto 
1995, 201 pp. + 5 photographs. 


Andryj Sheptytskyj, Ukrainian Greek Catholic Metropolitan-Archbishop 
of L'viv and Halych (Galicia), and Primate of the Ukrainian Greek Catholic 
Church, a towering figure in the Catholic history not only of Central and 
Eastern Europe, but also in Western Europe and the American diaspora — 
especially Canada — was one of the greatest Catholic bishops of our times. 
Recent books in English have recounted in detail the life of this great 
churchman during his turbulent forty-four years at the helm of the Ukrain- 
ian Greek Catholic Church (1900-1944), during which his homeland experi- 
enced two world wars, shifting borders, and a bewildering succession of po- 
litical regimes. The substantial and fascinating biography of the metropoli- 
tan by stormy petrel Cyril Korolevskijremains a masterpiece yet to be super- 
ceded, and we owe Archimandrite Serge Keleher a debt of gratitude for 
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translating the 1964 French original into English (Cyril Korolevsky, Metro- 
politan Andrew 1865-1944, translated and revised by Serge Keleher, Stauro- 
pegion, L’viv 1993, 619 pp.). Equally important for Sheptytskyj's activities, 
though not for his person — curiously, little is said about the man — is 
noted American Ukrainianologist Prof. Magocsi’s richly illustrated 1989 col- 
lection of twenty-one studies about Metropolitan Andryj's activities and out- 
look (Paul Robert Magocsi, ed., Morality and Reality. The Life and Times of 
Andrei Sheptyts'kyi, Canadian Institute of Ukrainian Studies, University of 
Alberta, Edmonton 1989, xxiv + 485 pp.). These essays are enough to give 
the lie to the innumerable calumnies against the metropolitan — that he was 
a collaborator of the Nazis, for example. 

The present work, more spiritual reading than history, is a slim anthol- 
ogy of the metropolitan's reflections on prayer and the spiritual life. It un- 
derlines a dimension crucial to understanding the man and his work: he was 
first of all a monk, a bishop, a man of prayer, a man of his Church and 
people, providing them spiritual comfort and leadership in one of the water- 
shed periods of their history. 


R. F. Taft, S.J. 


Historica 


Paschalis M. Kitromilides and Thanos Veremis (ed.s), The Orthodox Church 
in a Changing World, Hellenic Foundation for European and Foreign Pol- 
icy, Centre for Asia Minor Studies, Athens 1998, pp. 164. 


As the two editors explain in their "Editor's Note" (pp. 9-14), the present 
publication goes back to a Conference held in September 1993. It was in- 
tended to cover all countries of Eastern and Southeastern Europe with an 
active Orthodox tradition as well as the Orthodox diaspora, monasticism, 
inter-faith relations and theological thought (p. 9). In selecting the articles 
for publication, on the contrary, the aim was to be illustrative rather than 
exhaustive (p. 9). In this way, the reader becomes familiar with the chal- 
lenges posed by secular politics to the Eastern conscience (pp. 9P, a tension 
which became more evident with the collapse of Communism in 1989-1990 
(p. 10). 

In "The Orthodox Church and Politics in a Post-Communist World" 
(pp. 15-38) Costas Carras seeks to illustrate his point through three experi- 
ences. One of them was a memorable meeting with Archbishop Makarios 
shortly after the Greek Junta's coup in Cyprus (pp. 15-17). A point to note: 
Zagorsk (meaning "countryside resort") is a misnomer, used by Communists 
to efface the memory of St Sergius Radonej, reflected in the name, now 
restored, of "Sergej Posad". Carras raises besides the important issue of how 
misleading the categories "eastern" and "western" are, and how the "East", 
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in its political contrast with the “West,” is becoming increasingly “western” 
(p. 31). 

Revealing is Dimitri Obolensky's text based on a sermon delivered at 
Christ Church, Oxford, 30 May 1993 (p. 39), and here entitled “Church and 
Society in Russia in the Age of Perestroika” (pp. 39-47). He describes the 
situation in Russia as complex in the present and uncertain in the future (p. 
45), but ends on a more cheerful note: with the Church's “Calvary and Resur- 
rection” over it may well be time for Pentecost and the preaching of the 
Good News (p. 47). 

The paradoxical presence of both triumphalism and defensiveness is due 
to the very ambiguity of a situation that has emerged after the collapse of 
communism (p. 69): this is the conclusion drawn by Jane Ellis in her paper, 
“The Russian Orthodox Church: Triumphalism or Defensiveness?” (pp. 49- 
70). 

The explosion of long-repressed tensions in the Ukraine after Gorba- 
chov's 1989 recognition of the legitimate existence of the Greek-Catholic 
church, forcibly “reabsorbed” into the Orthodox Church in 1946, is por- 
trayed in Irina Kirillova's “The Orthodox Church in the Ukraine: Divisions 
and Conflicts” (pp. 71-86). To compound matters, the Ukraine Orthodox 
Church is in dispute with two other local Orthodox Churches (p. 71), not to 
mention the case of ex-Metropolitan Filaret (see pp. 74, 82f). 

Gramoz Pashko, in his contribution, “The Role of Christianity in Alba- 
nia's Post-Communist Vacuum” (pp. 87-98), analyzes the vacuum created by 
the collapse of communism in the region as being a crisis of paternalism 
(p. 91). 

The longest and meatiest article is entitled “Democratization and Relig- 
ious Transformation in Greece: An underappreciated theoretical and empiri- 
cal primer” (pp. 99-153) by Elizabeth Prodromou. She confronts seculariza- 
tion, which she defines as marginalization of religion to the private sphere 
(pp. 100f), with the phenomenon of modernization in Greece. The collapse 
of the Great Idea at Smyrne in 1922 blocked the road to the disestablishment 
of the Church (p. 108), as did a series of other events leading to 1974, when 
the Junta was forced to resign (p. 109). Following seven years of dictatorship 
the recently re-established democracy was in no mood to go radical, so the 
constitutional changes suggested remained minor by comparison, as evi- 
denced by the Constitution of 9 June 1975, in which Orthodoxy was declared 
to be the religion of the majority of the people (p. 111). Even the takeover of 
A. Papandreou's Pasok did not signal a radical change, because from the very 
outset Papandreou assured that he aimed at an administrative separation be- 
tween Church and State, not a dissociation of Church and Nation (p. 117). 

“The Ecumenical Patriarchate and Its Relations with the other Orthodox 
Churches” (pp. 155-164) comes from the authoritative pen of Metropolitan 
loannis of Pergamon, who, besides his many academic laurels, is a member 
of the hierarchy of the Ecumenical Patriarchate itself. As he would have it, 
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the fall of the Communist world has affected most the Orthodox Church it- 
self. He proceeds to describe the structure of the Orthodox Church as being 
a system of autocephaly and autonomy (p. 157). While, previously, it was the 
doctrinal, ecclesiastical and political prestige of a see which enabled it to be- 
come autocephalous, with the nineteenth century a new criterion became 
operative: nationalism, first introduced by Greece in 1833 and recognized by 
Constantinople in 1850 (p. 157). As it turns out, this principle has not only 
created problems, but serves as a permanent threat to Orthodox unity (p. 
158). Indeed, ethnophyletism was condemned by a synod in 1872 (pp. 1598. 
Over and above this psychological approach, Zizioulas offers an ecclesiologi- 
cal observation, noting that ecclesiology is underdeveloped in the Orthodox 
Church (p. 160). 

He then turns to the question of the primacy, which he defines as the 
right balance between the “one” and the “many” in ecclesiology. Citing Apos- 
tolic canon 34, going back to the fourth century AD, Zizioulas argues that 
there must be a primate without whom his fellow bishops should do nothing 
and without whom he himself should do nothing (p. 161). 

The Orthodox Church in a Changing World thus holds many interesting 
and sometimes provocative views. The last two articles go beyond a descrip- 
tion of the concrete given and try to compare the situation of Orthodoxy 
with her theology. 


E. G. Farrugia, S.J. 


Carlo Longo, Silvestro Bendici. Un missionario calabrese del secolo XVII. (In- 
stitutum Historicum Fratrum Praedicatorum, Romae: Dissertationes Hi- 
storicae XXIV), Istituto Storico Domenicano Roma 1998, pp. 264. 


E la storia di Simone Bendici, nato a Reggio Calabria nel 1624, che si 
forma secondo la regola e lo spirito di San Domenico, cambiando il suo 
nome di battesimo in Silvestro, diviene maestro in teologia, riceve da Propa- 
ganda la patente di missionario apostolico, si reca in Armenia alla stessa 
epoca di altro domenicano più famoso, Paolo Piromalli, arcivescovo di Naxi- 
cèvan. Silvestro Bendici è pure inviato in Persia alla corte dello sciah. Torna 
in Italia e ne riparte alla volta di Algeri. Ma il secondo giorno di navigazione 
la sua nave incrocia una fusta di corsari barbareschi che fanno prigionieri 
passeggeri ed equipaggio e li vendono sul mercato degli schiavi a Tunisi. 
Padre Silvestro è comprato da un notabile che gli permette di esercitare il 
ministero di cappellano in due bagni penali della città. Il suo zelo, già mani- 
festatosi in Armenia e in Persia è ancora più ardente nel contesto nordafri- 
cano. Con abbondante dote di idealismo, più o meno consapevole della real- 
tà, il domenicano è partecipe di un pronunciamiento che vuole liberare gli 
schiavi cristiani e insieme predicare ai musulmani, in turco, la Buona Novel- 
la. Non essendo i suoi compagni di prigionia altrettanto zelanti, nessuno gli 
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resta a fianco quando si deve attuare il piano di insurrezione. E il domeni- 
cano reo confesso muore da solo, murato vivo e finito per pietá a coltellate, 
senza rivelare un nome, né tradire nessuno, neppure la sua rettitudine e la 
sua buona coscienza, forse ingenua ma coerente fino in fondo. A quella egli 
sacrifica, martire senza macchia e senza paura, tutto se stesso. 

Il libro € esemplare per il rigore metodologico con cui ricostruisce i fatti 
e per la precisione con cui edita 21 documenti, specialmente dagli archivi di 
Propaganda Fide e dell'Ordine domenicano. L'A. oltre le doti dello storico 
dimostra quelle del filologo, dando nelle rispettive lingue e grafie i termini 
armeni, turchi e arabi. Anche la bibliografia elencata e citata mostra le sue 
vaste conoscenze. Mi domando se il genitivo locativo Pernumiae che si legge 
nel documento 12, non è precisamente la località Pernumia vicina a Monse- 
lice in provincia di Padova, dove Silvestro avrebbe predicato all’epoca in cui 
seguiva i corsi di teologia dello studio di Padova. 


V. Poggi, S.J. 


Alberto Magnani e Yolanda Godoy, Teodolinda la Longobarda. (?-627 o 628) 
(= Donne d'Oriente e d'Occidente, 7 - Collana diretta da Gaetano Passa- 
relli con la collaborazione di Stefania Colafranceschi), Jaca Book, Milano 
1998, pp. 176. 


Questa donna, il cui incontro con il futuro sposo Autari ё descritto pitto- 
rescamente da Paolo Diacono, avrebbe, secondo Peter Brown, contribuito a 
rendere integralmente cristiana la societá mediterranea in cui il Cristianesi- 
mo era già dominante. Inoltre Teodolinda avrebbe avvicinato a Roma i pa- 
gani e ariani Longobardi. Infatti ebbe un carteggio con Gregorio Magno. La 
sua funzione equilibratrice fu importante, sia a lato del secondo marito Agi- 
lulfo, sia in qualità di reggente del figlio Adaloaldo. Gli scritti del grande pa- 
pa prendono atto della capacitá mediatrice di Teodolinda. Gregorio Magno 
infatti, che aveva chiamato il primo marito di lei “il nefandissimo Autari, per 
la cui colpa la maestá divina lo ha soppresso”, ebbe per il secondo marito 
Agilulfo, parole di stima e si rivolse a Teodolinda come a figlia. Teodolinda 
volse lo sguardo anche a Costantinopoli, ma dissenti dalla condanna dei Tre 
Capitoli, come altri cattolici di Occidente, per es. d'Africa e del patriarcato di 
Aquileia. Non rinnegó la sua origine germanica. Preferì Monza a Milano, 
circondandosi di intellettuali e di artisti. La sua fama crebbe con il trascor- 
rere dei secoli, come dimostrò la traslazione della sua salma, che nel Mille- 
trecento richiamò su di lei l'attenzione degli stessi letterati. Nel Millequattro- 
cento i fratelli Zavattari affrescano la cappella dove è custodita la cosiddetta 
Corona Ferrea perché ottenuta secondo la tradizione da un chiodo della cro- 
cifissione, donata da Elena a suo figlio Costantino Magno, rimasta a Costan- 
tinopoli fino a Gregorio Magno e da lui offerta in dono a Teodolinda, e dove 
dal 1895 è sistemato il sarcofago di lei. Il libro ricostruisce il contesto me- 
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dievale longobardo. Graziosa la leggenda dell'origine del dolce pasquale a 
forma di colomba, attribuita a un miracolo di S. Colombano, per trarsi d'im- 
paccio in una provocazione di Agilulfo (p. 98). Il famoso monaco irlandese 
avrebbe fondato Bobbio grazie anche a Teodolinda. Utili l'albero genea- 
logico, l'appendice documentaria, con testi soprattutto di Gregorio Magno, le 
fonti, la bibliografia generale e l'indice onomastico. 


V. Poggi, S.J. 


Paul Robert Magosci, Our People. Carpatho-Rusyns and their Descendants in 
North America, with prefaces by Oscar Handlin and Michael Novak, Mul- 
ticultural History Society of Ontario, University of Toronto Press, 
Toronto 1994, pp. xi + 220. 


The December 1984 first-edition press-run (2,000 copies) of this wonder- 
fully illustrated volume, reviewed by the present author in OCP 52 (1986) 
485-487, sold out within four months, proving beyond cavil that it success- 
fully filled a need and, more importantly, that the renewed interest in “ethnic 
studies” in North America had not dimmed. As noted Catholic writer and 
publicist Michael Novak, George Frederick Jewett Chair in Religion and 
Public Policy at the American Enterprise Institute, Washington D.C., says in 
the new Introduction to this 3rd edition, “The world is fuller of peoples than 
of states” (p. iv). The cauldron of peoples boiling in the Balkans and across 
Eastern Europe, Siberia and the Caucasus since the breakup of Yugoslavia 
and the Soviet Union, make those works especially poignant today. Would 
that all ethnic and religious minorities got on as well with others as have the 
Rusyns throughout their by no means uneventful history! A few corrections 
and additions and four new photographs grace the new edition of this 
substantially unchanged book. 


R. F. Taft, S.J. 


Vito Antonio Sirago, Amalasunta la Regina (са. 495-535). (= Donne d'Oriente 
e d'Occidente 9), Jaca Book, Milano 1999, pp. 124. 


Amalasunta nasce probabilmente a Ravenna nel 495, da Teodorico il 
Grande, re degli Ostrogoti e da Audefleda, figlia del franco Clodoveo. Teodo- 
rico è ariano, ma tollerante. Infatti si serve di cattolici quali Boezio e Cassio- 
doro e permette che la figlia segua il cattolicesimo della madre. L'A. abbrac- 
cia tale ipotesi pur citando Gregorio di Tours che ritiene invece ariane Ama- 
lasunta e sua madre. L’A. ipotizza pure che Amalasunta incontri sui banchi 
di scuola Apollodoro junior, futuro segretario regio e console. Nel 515 Ama- 
lasunta sposa il visigoto di Spagna, Eutarico Cillica. Nel 516 dà alla luce Ata- 
larico e nel 518 Matasunta. Nel 522 Boezio è sospettato da Teodorico di in- 


RECENSIONES 209 


tendersi con i Bizantini, gettato in carcere e giustiziato nel 525. Teodorico 
chiede che papa Giovanni 1 difenda i Goti presso l'imperatore Giustino, ma 
siccome il papa non riesce in tale missione di pace, Teodorico getta anche 
lui in prigione, dove Giovanni I soccombe. Nel 526 Teodorico muore, quan- 
do Atalarico ha appena 10 anni. Amalasunta, che dal 523 è vedova, regge il 
regno al posto del figlio, servendosi delle doti eccellenti di Cassiodoro junior. 
Di lei dice Procopio che “regge il governo con senno, equitá e animo virile” 
(p. 90). Soltanto nel caso di tre cospiratori Goti che insidiano la sua stessa 
vita, Amalasunta ricorre ai sicari. Anche lei tuttavia commette un grave erro- 
re politico: concede fiducia al cugino Deodato al quale vuole affidare il regno 
quando il figlio Atalarico le muore a soli 18 anni. Deodato, dopo ringrazia- 
menti e promesse, la fa soffocare nel bagno. Chi di spada ferisce, di spada 
perisce. 


V. Poggi, S.J. 


Antonio Francesco Spada (a cura di), Sedilo, vol. I. La Storia, Amministrazio- 
ne Comunale di Sedilo, Sedilo (Cagliari) 1998, pp. 191. 


Sedilo & localitá della Sardegna dove abbondano i reperti preistorici e 
storici, quindi emblematica per ripercorrere il passato dell'isola, nelle sue fa- 
si, prenuragica, nuragica, punica, romana, paleocristiana, bizantina dal se- 
colo VI al X, giudicale dal X al XV, feudale, del regno d'Italia, fino alla cadu- 
ta della monarchia e alla regione sarda della Repubblica Italiana. E quindi 
lodevole l'iniziativa culturale del municipio di Sedilo di patrocinare un'opera 
che valorizzi storia e tradizioni locali. Leggendo questo primo volume ci in- 
teressa in questa sede la fase bizantina perché a Sedilo, come del resto in va- 
ri altri territori della Sardegna, rimangono profonde tracce della perma- 
nenza bizantina nell'isola. In Sardegna si sono diffusi i culti di San Costan- 
tino Imperatore, di S. Antonio Abate, di San Nicola, detto alla greca Nicolau, 
dei due patroni dell'esercito imperiale bizantino, S. Giorgio, e S. Michele, di 
Nostra Signora d'Itria. A Sedilo resta vivo tuttora l'uso di pronunciare alla 
greca i nomi di Elèna e di Kirillu. A chi si fa obbedire a bacchetta, il popolo 
di Sedilo esclama, cumandada comente unu ufficiale gregu, comandi come un 
ufficiale greco (p. 152). Per di più Sedilo oltre ad avere nel suo territorio una 
chiesa dedicata a San Costantino Imperatore, sulla quale scrive A. Salaris 
(pp. 93-107) ha pure una famosa sagra tradizionale detta Ardia che si celebra 
ogni anno dal 5 al 7 di luglio in onore di questo santo. Durante la festa ven- 
gono eseguite secondo un preciso cerimoniale fantasie equestri, a ricordo 
della battaglia vinta da Costantino su Massenzio al Ponte Milvio. Tutto si 
svolge in un meraviglioso anfiteatro naturale montano, il cui centro è la 
chiesa del Santo Imperatore, alla presenza di oltre trentamila persone. Le 
pagine dedicate in questo libro all’epoca bizantina della Sardegna sono di 
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Mons. Antonio Francesco Spada che firma pure altri saggi ed è il curatore 
dell'opera in cui figurano contributi di più autori. 


V. Poggi, S.J. 


Opportunity Realized. The Greek Catholic Union's First One Hundred Years 
1892-1992, Greek Catholic Union of the U.S.A., Beaver, Pennsylvania 
1994, pp. xi + 286. 


Although this richly illustrated volume constitutes what is usually called 
— sometimes dismissively — “institutional history,” the reader interested in 
the history of the Catholic Churches of Byzantine tradition in the New 
World will find much of interest and inspiration in this attractive book. 
These immigrants began to arrive in large numbers in the years before the 
post-World War I settlement at the Treaty of Versailles rearranged the map 
of Central Europe. Their homeland was then part of the Austro-Hungarian 
Empire, where they were called “Greek Catholics,” to distinguish them from 
the “Latin Catholics,” in the neat categorizing of the relatively benevolent if 
paternalistic Austrian imperial administration. The name stuck in the New 
World, and though it declined somewhat after the “second immigration” fol- 
lowing World War II, in favor of newer terms like “Byzantine Catholic” and 
“Ukrainian Catholic,” it has undergone a revival with the newfound freedom 
of these Churches in their motherlands. 

One of the great achievements of these immigrants, who arrived with 
nothing but their Greek-Catholic faith and culture, and their hands willing to 
work, were the fraternal brotherhoods, local self-help organizations ulti- 
mately united into larger umbrella organizations like the GCU. Their night- 
schools taught the new arrivals English, civics, and their religious and ethnic 
traditions; their insurance programs, mortuary funds, trusts for widows, and 
their support of other institutions — orphanages, sports programs, etc. — 
went pari-passu with the establishment of local Greek-Catholic parishes, 
both of them usually lay community initiatives with little help, initially at 
least, from a distant Mother Church in the homeland, or from an indifferent 
when not overtly hostile Latin Catholic hierarchy in the New World. At a 
time when the Vatican and the US Catholic hierarchy did little that would 
favor and almost everything that would harm the preservation of these 
communities within the Catholic communion, the Greek Catholic Brother- 
hood was a bulwark of strength against the Latin depredations. It is a dolor- 
ous period we have passed beyond — but one that must never be forgotten. 

Much newly-translated archival material provided here will be of interest 
to the historian of the saga of this resilient and much-proven people now 
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well-established and prospering in the freedom of their new homeland in 
Canada and the USA. 


R. F. Taft, S.J. 


Islamica 


Suliman Bashear, Arabs and Others in Early Islam (= Studies in Late Antiquity 
and Early Islam, 8) Princeton, NJ, The Darwin Press 1997, pp. viii + 161. 


L'A., mancato nel 1991, appena concluso questo libro la cui pubblicazio- 
ne, postuma, fu curata da un collega, aveva già richiamato l’attenzione con 
una sua opera in arabo, Mugaddima fi al-tarih al-Ahar, Jerusalem 1984. Vi 
aveva denunciato lacune e iati quanto alle nostre conoscenze del rapporto 
fra Arabi e Non-Arabi nel primitivo Islam. Aveva constatato che la comune 
tendenza degli storici musulmani del terzo secolo dell’Egira di far coincidere 
politica araba e Islam non si accordava con la letteratura dello hadit così im- 
portante non solo per la storia del diritto islamico ma anche per la storia sic 
et simpliciter. In questo suo nuovo e ultimo libro ГА. formula la tesi che il 
primo secolo dell'Egira sia effettivamente testimone di due processi paralleli: 
il sorgere di una politica araba e l’inizio di un movimento religioso cristalliz- 
zato nell'Islam (р. 116). Il secondo secolo dell'Egira conosce una dialettica 
tra i due processi paralleli prima di realizzarne la fusione. Per esempio ci sa- 
rebbe stata controversia circa il pagamento della giziyah da parte di Arabi 
non-musulmani. Sotto i califfi ‘Abd al-Malik e Hi‘am c'erano registri distinti 
per Arabi e Non-Arabi. ‘Umar I con gli Arabi Banu Taglib, refrattari a con- 
vertirsi all'Islam, si sarebbe lasciato guidare dalla politica piuttosto che dalla 
religione. Quanto all'idea che solo i musulmani possano abitare in Arabia, 
non si può attribuire a Umar I, dati gli Ebrei di Haybar e i Cristiani di Na- 
gran. Bisogna attribuirla piuttosto alla generazione di ‘Umar II. Si può infatti 
rilevare dai documenti una certa ostilità verso i matrimoni misti fra arabi e 
non arabi in quanto contrari alla genuina arabità. Fino al terzo secolo del- 
l'Egira era considerata una distinzione l'appartenenza a puro lignaggio arabo 
(p. 118). 

Ma se inizialmente la nuova religione aveva un carattere soprannaziona- 
le, lo sviluppo successivo sottolinea l'appartenenza del Profeta all'arabitá e 
ritiene la lingua araba strumento primario della rivelazione coranica. I ter- 
mini ummi e ummiyiin dapprima significano coloro che non appartengono 
al popolo del Libro, cioè che non sono né Ebrei né Cristiani, secondariamen- 
te divengono sinonimo di quelli che non recitano la Bibbia, in quanto poli- 
teisti, fino a una terza fase in cui i termini significano semplicemente arabo 
e arabi (pp. 118-119) sottolineando il popolo cui primariamente è indirizzato 
il messaggio. Questa fase si ricollega alla riabilitazione dei Beduini. Una 
volta fissato il rapporto fra Islam e arabitä, si incomincia l'assimilazione di 
altre etnie, per esempio di quella egiziana. Più difficile è l'assimilazione di 
quella turca che attende il Ш secolo dell'Egira. Ancora più complicata è Газ- 
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similazione della gente di colore, per la presenza di schiavi neri, Zanj “ladri 
se affamati e fornicatori se sazi” (р. 124) il cui colore della pelle & conside- 
rato punizione divina su Cam per aver dileggiato la nudità del padre Not. 

Questa lettura della storia primitiva dell’Islam non è del tutto nuova. Già 
ci sono stati approcci in tal senso da parte musulmana e non-musulmana. Ci 
domandiamo che seguito avranno tali nuove prospettive. L'opera precedente 
aveva suscitato contro l’A. una dura reazione. Come conseguenza egli aveva 
perduto il posto all'università di Nablus. 


V. Poggi, S.J. 


Andreas Bsteh - Seyed M. Mirdamadi (Hrsg.), Gerechtigkeit in den interna- 
tionalen und interreligibsen Beziehungen in islamischer und christlicher 
Perspektive (1. Iranisch-Osterreichische Konferenz, Tehran, 25. bis 28. 
Februar 1996), Verlag St. Gabriel, Mödling 1997, pp. 414. 


The present volume contains the proceedings of the first Iranian-Austrian 
Conference on “Justice in International and Interreligious Relations in Is- 
lamic and Christian Perspective” held at Tehran from 25-28- February 1996. 
It continued on a bilateral basis what had begun in the International Chris- 
tian-Muslim Dialogue Conference at Vienna in 1993, on the theme of “Peace 
for Humanity”. The overall objective of both conferences was to find out and 
develop in face of the present world situation and its challenges new possi- 
bilities of shared socio-political responsibility, on the basis of shared relig- 
ious convictions and of interdisciplinary scholarly collaboration between 
Christians and Muslims. 

Andreas Bsteh, the editor, directs the Institute for the Theology of Relig- 
ions at the Theological Faculty of St. Gabriel in Wien-Mödling. He and his 
Institute are well-known for their outstanding contribution over many years 
— by organizing conferences and publishing their proceedings in exemplary 
fashion — to the promotion of interreligious dialogue and of Christian as 
well as interreligious theological reflection. We may recall the two substan- 
tial series published by A. Bsteh and his Institute: (1) Beiträge zur Religions- 
theologie (8 vols.) and (2) Studien zur Religionstheologie (3 vols.). 

The body of the work contains 13 substantial contributions by seven Ira- 
nian and seven Austrian scholars reflecting from Islamic and from Christian 
perspectives on the concept justice, on justice in international economic and 
political relations, on human rights, on political and on cultural justice in 
the global age and, more specifically, on justice in the relations between 
Christians and Muslims. Each of the conferences was followed by plenary 
discussions which the volume produces fully. The editor has indicated, by 
way of a succinct, summarizing phrase in a box at the beginning of each 
paragraph of the transcript, all the main points made in the discussions. 
These constitute more or less a quarter of the volume and enable the reader 
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to enter into truly fascinating exchanges and thus to join the process of re- 
flection initiated by the participants in the conference. It emerges that many 
of the points discussed are at issue not only between the two religions and 
their respective body of religious thinking but also within each of the two 
traditions of religious vision and thought. 

Some of the most vividly discussed issues were: God's will manifested in 
history; the hermeneutics of the Qur'an and the development of Islamic law; 
the fundamental question of the definition of religion; the absence of a con- 
tradiction between theocentrism and anthropomorphism; the need of 
prophetical revelation for finding “the right path”; Islamic law and other 
bodies of law; modes and methods of implementing the revealed law in a 
world marked by injustice and aggression; permanent provisions of the law 
and changing circumstances; tensions of (the biblical) Jesus’ relationship to 
the law; the criteria of human rights and the need of critically evaluating 
them; claims to basic rights of the human person, even where she/he ignores 
her/his duties; the rights of the individual and the rights of peoples; the UN 
Charter of rights and the Islamic global order; minority rights as defined in 
modern law codes and the provisions of the dhimmi-system; the precedence 
of politics over economics; economic competition and the need for a com- 
prehensive, global structural framework. 

The volume contains an index of names and one of concepts of the Is- 
lamic tradition. It also lists the qur’anic and biblical quotations, the quota- 
tions from the texts of the Second Vatican Council and those taken from pa- 
pal encyclicals. An alphabetic index of the chief points discussed would have 
been helpful. One strongly hopes to see soon, besides the forthcoming Per- 
sian edition of the book, one in English, since the volume deals with central 
issues and clearly breaks new ground in Christian-Muslim dialogue. 


Ch. W. Troll, S.J. 


Fred M. Donner, Narratives of Islamic Origins. The Beginnings of Islamic Hi- 
storical Writing, (= Studies in Late Antiquity and Early Islam, 14), The 
Darwin Press, Princeton, New Jersey 1998, pp. xv + 358. 


Questo libro risponde a due domande antiche, poste oggi sul tappeto con 
alle spalle un retroterra piú solido che in passato: 1) perché e quando i Mu- 
sulmani hanno incominciato a scrivere la loro storia? 2) in che modo i Mu- 
sulmani hanno strutturato la loro tradizione storiografica? A questa suddivi- 
sione corrispondono le due parti del libro: la prima studia il contesto ideolo- 
gico nel quale i Musulmani hanno incominciato a scrivere la loro storia; la 
seconda studia forme e temi della prima tradizione storiografica islamica. 
Quanto alle fonti per rispondere ai due interrogativi, l’A. distingue diversi 
modi di affrontarle: in modo descrittivo (Sprenger e Salisbury), critico (de 
Goeje, Wellhausen, Miednikov, Caetani e Sezgin), critico-canonico (Gold- 
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ziher, Widengreen, Birkeland, Sellheim, Kister e Noth), scettico (Lammens, 
Schacht). 

In questa panoramica ГА. tiene conto dei lavori recenti di Wansbrough, 
Crone, Cook, Bashear, Hawting, Sharon, Koren, Nevo e Calder. Le loro con- 
cezioni, che vanno da un Corano completato soltanto nel secondo o, addirit- 
tura, nel terzo secolo dell’egira; a una primitiva storia islamica che sia sol- 
tanto “storia della salvezza”, a una sirah frutto dell'esegesi, sono criticabili. 
Non si può supporre che si parta da un solo programma storiografico, per le 
divergenze interne all'Islam dei primi tempi (kharigiti, sciiti, umayadi, mur- 
giti). Non c'era autorità capace di imporre tale programmazione, data anche 
la rivalità fra muhajirün e ansar. Anche ci fosse stata una sola ortodossia 
islamica, non si puó forzare l'analogia con il contesto biblico. La tradizione 
islamica si è cristallizzata più rapidamente che la tradizione biblica. La con- 
cezione di Wansbrough del "sectarian milieu" suppone nella primitiva comu- 
nità islamica un raro senso storico, di cui spesso gli ahadit difettano. I 
profeti, Muhammad, la preghiera e la hutbah sono visti diversamente nel Co- 
rano e nello hadit. L'A. adduce argomenti filologici contro le varie conce- 
zioni enunciate, per es. i termini diversi, fulk e safinah, designanti la nave, in 
Corano e in hadit. 

Nel Corano l'esortazione alla pietà e alla morale, in continuità con la tra- 
dizione preislamica e con la Bibbia, è incoraggiata dal Profeta, nella proba- 
bile convinzione che il mondo sia alla fine. Questa visione apocalittica si 
concreta nelle figure coraniche di Giuseppe e di Giacobbe. L'antichità del 
Corano, contro le teorie che ne vogliono ritardare il completamento, & con- 
fermata da testi del primo secolo dell'egira e da vari ahadit. 

Il legame dell'Islam con l'arabicità si basa per alcuni sul fatto che Dio 
parla agli Arabi nella loro lingua. Per altri, sull'espressa volontà divina. Per 
altri ancora, avrebbe conferma nella storia. Ma quando si passa dalla pia 
convinzione alla legittimazione storica? Verso gli anni 60-70 dell'egira, cioè 
allo stesso tempo in cui si cerca di legittimare la tradizione canonica con il 
ricostruire l'isnad dello hadit genuino e quando i credenti vengono detti Mu- 
sulmani. Da allora si sviluppano i temi delle origini, come conferma la prima 
strat al-nabi e la presenza di storie bibliche, di agiografia cristiana e del tema 
della ummah nel Corano. Piú tardi, a metà del secondo secolo dell'egira, 
vengono i concetti di conquista, di sulh, di ‘anwa, sia per vittoria armata che 
per patto e di egemonia sui non-musulmani. Per alcuni secoli una comunità 
islamica relativamente piccola domina una soverchiante maggioranza di non 
musulmani. C'é poi il tema di chi guida la comunità, con relativa fitna con- 
tro ‘Utmän, sua uccisione, elezione di ‘Ali, battaglia del cammello, di Siffin, 
linsorgenza dei kharigiti, l'arbitrato fra partigiani di 'Ali e Mu'awiya, 
l'uccisione di “Ali e dei suoi figli a Karbala’, la ribellione di Muhtar a Kufa, la 
battaglia di Marj Rahit, fino alla rivoluzione abbaside. La ridda suppone che 
all'inizio non tutti gli Arabi parteggino per l'Islam. Siamo già al tema 
dell'autenticità e di una selezione di termini storiografici, con ibridazione di 
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temi narrativi e sviluppo di temi diversi, a seconda delle scuole storiografi- 
che, di Medina, di Mecca, di Kufa e di Basra e dello Yemen. Non è vero poi 
che l'origine della storiografia islamica coincida con l’apparire delle cronolo- 
gie, per es. dei califfi o degli eventi della vita del Profeta. Sembra anzi che 
per il periodo primitivo la cronologia sia un punto debole della storiografia 
islamica. Lo confermerebbe il ricorso ad anni chiave, come l'anno dell'ele- 
fante, l'anno dello Yarmuk, di vari altri anni di cui l'appendice delle pp. 249- 
254 dà un utile elenco. L'A. cita vari sistematizzatori della cronologia, da 
‘Amir al-Sha'bi m. 103H a ‘Ali ibn Muhammad al-Madä’ini m. c. 235H. 

Tra le forme della primitiva storiografia islamica, quella dello hadit, con 
la sua catena о isnäd per garantirne l'autenticità, può essere un sano appello 
critico alle fonti, benché sia esposta al rischio di stereotipi schematici. Ne 
hanno giustamente scritto Stetter e Noth. Sarebbe utile compilare un cata- 
logo dei cosiddetti topoi per farne una lettura critica più oggettiva. L'A. ne 
fornisce esempi e dà in appendice un habar confortato da isnad sulla conqui- 
sta della fonte dell'elefante e di Damasco. 

In conclusione, la prima comunità islamica non aveva alcun programma 
storiografico. Si definiva soltanto comunità di credenti e attingeva informa- 
zioni sul passato recente, nelle memorie personali o nei semplici dati reperi- 
bili in narrazioni morali, genealogiche o d'altro tipo. La fase pre-istoriogra- 
fica arriva fino all'anno 50 dell'egira. Ma già dall'anno 25 dell’egira іпсоті- 
ncia una fase protostoriografica che dura fino alla fine del primo secolo isla- 
mico. Nella comunità dei credenti si manifestano le prime istanze storiche, 
dovute all'espansione islamica che mette i credenti in contatto con le comu- 
nità ebraiche, cristiane e zoroastriane del Vicino Oriente. Una prima convi- 
venza con quelle comunità dà luogo a sollecitazioni, cui la storia deve 
rispondere. Il monoteismo, la missione profetica di Muhammad, l'opposi- 
zione alla Trinità cristiana, corrispondono a istanze storiografiche sulla 
nubüwah, sulla ummah, sui futüh, e sulle narrazioni coraniche. Se queste 
tematiche sono sollecitate dal confronto con i non-musulmani, altre ne sono 
promosse all'interno della comunità islamica, come il tema della fitna. Certa- 
mente gli episodi più antichi della vita del Profeta sono più difficili da rico- 
struire. 

La prima fase storiografica letteraria inizia con l’anno 75H e termina con 
l'anno 150H. Probabilmente a questa fase si devono i primi temi del califfato 
e delle vite dei califfi. Con gli anni 125H fino all'anno 300H siamo ormai 
nella storiografia islamica classica, con la cronologia, la ridda, la tassazione, 
i resoconti di ulteriori conquiste. 

Questa eccellente opera conduce a constatare come la redazione di storie 
nasce nell'Islam per rispondere a istanze di legittimazione e di autocoscienza 
della comunità dei credenti. La storia islamica non nasce per “vuota curio- 
sità” del passato o nel timore di perdere la memoria di fatti e parole del 
Profeta, scomparendone gli unici depositari. I primi credenti non sono inte- 
ressati alla storiografia. I temi storiografici che la comunità va proponendosi 
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sono in funzione dello sforzo di autodefinirsi come comunità distinta di mo- 
noteisti. Contemporaneamente emergono temi che riflettono la legittima- 
zione di questo o di quel gruppo di credenti all’interno della grande ummah 
islamica. Queste constatazioni confermano la “veridicità” di quanto leggia- 
mo nella prima letteratura storiografica islamica, oltre a rispondere alle in- 
giuste accuse degli “scettici”. Non è onesto accusare di opacità quella primi- 
tiva storiografia accusandola di “vuoti” senza risposta. In essa l'Islam asso- 
miglia anzi all'Islam descritto dalla storia più matura o classica dei secoli 
secondo e terzo dell'egira. Si può tutt'al più rimproverare allo specchio di 
quella primitiva storia un difetto di limpidezza, ma l’approfondimento dei 
temi storici dell'Islam primitivo permette di vedere oltre lo specchio. “Cre- 
denti” e “Musulmani” non sono all’inizio sinonimi, ma suppongono sfuma- 
ture diverse. Il dogma tardivo che vuole affidata la guida della ummah ai Qu- 
raysciti, si proietta su epoche anteriori. Le sfide yemenite e kharigite si leva- 
no contro questa prerogativa qurayscita, ma non la vincono, né la sopprimo- 
no. Tuttavia le concezioni storiche e teologiche di tali gruppi diversi soprav- 
vivono, sia pure con difficoltà. Sopravvive la concezione della Shr‘ah, circa la 
fitna, con le rivendicazioni di ‘Ali e dei suoi. Sopravvive il contributo um- 
mayyade ai temi della fitna, della nubúwah, della ummah, dei futúh. Soprav- 
vivono le concezioni sunnite e murgite. C'è dunque dai primordi un feno- 
meno di “ortodossie multiple” nell'Islam, con divergenze che permangono, 
insieme a un comune consenso che risale alla fine del primo secolo dell’e- 
gira. L'ipotesi che tale consenso sia finzione non è plausibile. Mentre l'ipo- 
tesi che tale consenso corrisponda a realtà è confermata a cominciare dal 
secondo secolo dell'egira. “La storia delle origini dell’Islam non deve rifiutare 
come opaca l'integra tradizione storica islamica, ma deve riscoprire con cura 
paziente i vari strati del complesso deposito tradizionale" (р. 290). L'A. 
conclude il suo libro esortando gli archeologi ad avere una maggiore atten- 
zione all'Islam primitivo, riconoscendo all'archeologia un'importante funzio- 
ne in questa riconferma “stratigrafica” delle origini islamiche. Utile l’elenco 
cronologico di testi storici islamici primitivi (pp. 297-306). C'è una buona 
bibliografia (pp. 307-344) e un indice analitico generale (pp. 345-358). 

L'opera è da raccomandarsi caldamente non solo agli islamologi ma an- 
che agli storici. 


V. Poggi, S.J. 


Monica Fausti, Giovanni Fausti, Centro di Documentazione, Brescia 1998, 
pp. 168. 


È un libro dedicato a un gesuita fucilato in Albania dal governo di Enver 
Hoxha il 4 marzo 1946. P. Giovanni Fausti, nato a Brozzo di Val Trompia il 
19 ottobre 1899, entrato appena decenne nel Seminario Minore di Brescia, 
quindi passato al Seminario Maggiore e richiamato alle armi nel 1917, viene 
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ordinato sacerdote a Roma il 9 luglio 1922. Due anni dopo, nel 1924, entra 
nel noviziato dei Gesuiti a Gorizia. Dopo il biennio di noviziato riprende gli 
studi e nel 1928 viene inviato in Albania, dove i Gesuiti lavorano dal 1841 e 
vi scopre l'Islam, religione del 70% della popolazione. Di questa scoperta 
sono frutto gli articoli che pubblica tra il 1931 e il 1933 sulla Civiltà 
Cattolica, poi raccolti nel volume, L'Islam nella luce del pensiero cattolico. Dal 
1933 i Superiori lo richiamano in Italia per insegnare la filosofia ai suoi 
giovani confratelli. Colpito peró da tubercolosi deve andare in sanatorio e 
subire un'operazione che permetta al polmone malato di riposare e guarire. 
Dopo la convalescenza riprende finalmente l'insegnamento di epistemologia 
e di logica nel 1936 e vi si applica con ottimi risultati. È amato dagli studenti 
e diffonde tra loro oltre ai concetti filosofici anche l'interesse per l'Islam. Nel 
1942, durante la seconda guerra mondiale, i Superiori lo vogliono di nuovo 
in Albania, come rettore del Seminario Pontificio e del Collegio S. Francesco 
Saverio di Scutari. Il 22 maggio 1944 i comunisti di Enver Hoxha prendono 
il potere. Nel 1945 il P. Fausti è nominato vice-provinciale di tutti i Gesuiti 
di Albania. Il 3 dicembre 1945 in occasione delle elezioni politiche volute 
dagli Alleati, un gruppo di seminaristi diffonde manifesti di propaganda 
elettorale. Dopo che hanno vinto le elezioni, i comunisti accusano il vicepro- 
vinciale Fausti di terrorismo fascista, lo condannano a morte insieme ad 
altri due sacerdoti e tre giovani, tutti fucilati la stessa notte del 4 marzo 
1946. 

Il libro, oltre a narrare la vicenda, ricostruisce la spiritualità del P. Fausti 
basandosi sui diari e l'epistolario. Già il 30 dicembre 1920, quando aveva 
soltanto ventuno anni, Giovanni Fausti colloquiava così con Dio: “Se un 
giorno farai di me un apostolo, un dotto, un martire oscuro del tuo amore, 
tutto io accetto. Ora voglio rendermi pronto a far ciò che tu vorrai da me” (p. 
35). Oltre gli scritti del P. Fausti il libro raccoglie anche testimonianze su di 
lui, di italiani e di albanesi. 

Il discorso è chiaro e scorrevole e la figura del protagonista ne risalta 
suscitando ammirata venerazione. Colpiscono il lettore le doti di intelligenza 
e di cuore di un personaggio che all’inizio degli anni '30 è araldo di una 
maniera diversa di guardare l'Islam. Giovanni Fausti è stato ucciso da propu- 
gnatori dell'ateismo di stato. La sua testimonianza e valida per tutti i creden- 
ti, cattolici, ortodossi e musulmani, anzi per tutti gli uomini. 


V. Poggi, S.J. 
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Richard Gramlich, Weltverzicht: Grundlagen und Weisen islamischer Askese 
[Akademie der Wissenschaften und der Literatur, Mainzer Verôffentli- 
chungen der Orientalischen Kommission, Bd. 43], Harrassowitz Verlag, 
Wiesbaden, 1997, pp. 461. 


The present monograph by the great German scholar of Sufism deliber- 
ately does not offer a comprehensive or even partial history of the Islamic 
world of asceticism, nor does it portray single figures to any degree of com- 
pleteness. “It only wants”, as the author states with his usual precision and 
modesty, “to give a general survey of the world of ideas of asceticism in 
Islam and of the ways of life of the ascetics who lived in this world. It does 
this in a fragmentary and incomplete way, inevitable in short, overall presen- 
tations”. 

The work is based on the author's first-hand, intimate knowledge of the 
whole body of classical Sufi writing. In remarkably lucid German Gramlich 
describes in detail and in an analytically arranged order, summarizing as 
well as frequently quoting judiciously selected passages in translation. There 
emerge the following key aspects: “the world here below and renounce- 
ment”, “the negative aspects of the world below (der Tadel des Diesseits)”, 
“the asceticism of renouncement” and, finally, “the love of the here below 
and world renouncing”. 

The bibliography is complete, a mine of exact information. So is the in- 
dex of names and words. This original work of impeccable scholarship and 
presentation would seem to belong into every solid scholarly library not only 
of Islamic but also of religious studies at large. 


Ch. W. Troll, S.J. 


Robert G. Hoyland, Seeing Islam as Others saw it. A Survey and Evaluation of 
Christian, Jewish and Zoroastrian Writings on Early Islam (= Studies in 
Late Antiquity and Early Islam 13) The Darwin Press, Princeton, New 
Jersey 1997, pp. xviii + 870. 


Questo volume affronta i primi centocinquant’anni della storia islamica. 
É un periodo sul quale gli storici vorrebbero saperne di più, per la sorpren- 
dente rapiditá con la quale questa religione si diffonde e sviluppa in ambito 
vastissimo. Il libro indaga sul contributo che forniscono a questa storia 
primitiva dell'Islam i testi contemporanei non musulmani, nella convinzione 
che il paragone fra la storia che l'Islam dà di sé, con quella che ne dä il 
contesto non islamico, aiuti a comprendere il rapido e misterioso successo di 
questa religione postcristiana. 

Quanto ai testi greci ТА. incomincia con il quesito apocalittico posto da 
Tommaso patriarca di Costantinopoli a san Teodoro di Sykeon e riferito 
dalla Vita del Santo. Seguono testimonianze di Teofilatto Simocatta, della 
Doctrina Jacobi, dove una famiglia ebrea è all'origine di vessazioni arabe su 
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Cristiani, di Sofronio patriarca di Gerusalemme, di papa Martino I, di Mas- 
simo il Confessore, dei Trofei di Damasco, dei Dialoghi di Papisco e Prisco, 
dei Dialoghi contro i Giudei, dei miracoli di S. Demetrio e di S. Giorgio, di 
Anastasio del Sinai che chiama i musulmani Amaleciti (pp. 102-103), del pa- 
triarca di Costantinopoli Germano, di Stefano il Sabaita, oltre a testi ancora 
oscuri come il cosiddetto estratto dalla Vita di Giovanni l'Ermopolita, i 
papiri 189 di Madrid e 10677 di Berlino, o la Vita di Timoteo Stilita. Tra i 
documenti siriaci ГА. cita una postilla alia manu aggiunta a un vangelo di 
Marco in siriaco del secolo sesto. Vi sono menzionate invasioni arabe e la 
battaglia dello Yarmuk. In altro ms. siriaco dell'ottavo secolo, il prete Tom- 
maso cita imprese belliche arabe degli anni 634-636 che causano la morte di 
suo fratello Simone, custode del monastero di Qedar e provocano stragi 
presso Gaza. Un'omelia siriaca sui tre giovani nella fornace ha applicazioni 
attuali, paragonando gli Arabi ai potenti di allora. La Vita di Gabriele di 
Qartmin riferisce di un incontro con il califfo “Umar Ibn Hattab che concede 
privilegi fiscali a clero e monaci. 

Venendo alle testimonianze anticalcedonesi ГА. incomincia con la crona- 
ca anonima armena attribuita al vescovo Sebeos, presente al concilio di 
Dwin del 645. La cronaca allude alla coscienza abramitica dei Musulmani e 
ricorda che soltanto dopo l'avvento dei Musulmani gli Ebrei poterono rien- 
trare a Gerusalemme, preclusa loro tassativamente dai Bizantini. La storia 
dei patriarchi di Alessandria riferisce l'incontro del patriarca Beniamino I 
con il conquistatore musulmano d’Egitto, ‘Amr. L'anticalcedonese avrebbe 
promesso la consegna del patriarca bizantino Ciro (pp. 132-135). Una cro- 
naca attribuita a Teofilo di Edessa, probabile fonte di Teofane, di Dionigi di 
Tellmahre e di Agapio, percorre i secoli da Alessandro Magno all'anno 660 
d.C. ed è informata sui Musulmani (pp. 135-139). Giorgio di Resh'aina, ve- 
scovo monotelita della fine del sec. VI, nemico acerrimo di Massimo il Con- 
fessore, considera i Musulmani strumento della giustizia divina e riferisce 
che ‘Ali fu ucciso a Hira piuttosto che a Kufa (pp. 139-142). Daniele, vescovo 
di Edessa, paragona l’emiro musulmano a un capo di demoni, servitore di 
Dio, ma non di Cristo (pp. 142-147). Il patriarca antiocheno, Atanasio di 
Balad, scrive una lettera a metropoliti e vescovi, vietando carni macellate 
ritualmente da Musulmani (pp. 147-149). Il patriarca copto di Alessandria, 
Isacco di Rakoti, riferisce insieme atti di tolleranza e di intransigenza musul- 
mana (pp. 149-152). Giovanni vescovo di Nikiu fa risalire a Eraclio, persecu- 
tore del patriarca Ciro, la conquista araba (pp. 152-156). Teodoto di Amida, 
secondo il biografo Simeone, vive in contesto in cui scribi, amministratori e 
perfino governatori, oltre che la maggioranza del popolo, sono cristiani (pp. 
156-160). La vita di Giacomo di Edessa, traduttore di Eusebio di Cesarea, 
affronta problemi pastorali connessi con la convivenza di Musulmani e 
Cristiani (pp. 160-167). Zaccaria, vescovo di Sakha, è katib nell’amministra- 
zione musulmana (pp. 167-168). Simeone degli Olivi racconta del permesso 
musulmano di costruire una chiesa anticalcedonese, contro l'opposizione di 
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Ebrei e cristiani sirorientali (“Nestoriani”) (pp. 168-171). Di questo testo 
siriaco Adalberta Mazzini Bernardini sta preparando edizione, traduzione e 
commento. Altri documenti hanno probabili riferimenti alla primitiva epoca 
islamica (pp. 171-173). 

Quanto alle fonti sirorientali, Isho‘yahb III riferisce che i nuovi arrivati 
non osteggiano la religione cristiana e anzi rispettano preti e monaci, chiese 
e monasteri (p.181) pur riscuotendo la tassa. Un canone del sinodo sirorien- 
tale del 676 legifera che l'esattore cristiano non tratti il vescovo alla stregua 
del semplice fedele (p. 194). Il Libro della castità e il Libro dei governatori 
narrano aspetti della convivenza islamo-cristiana (pp. 212-215). 

Le fonti latine li chiamano Hagareni cioè figli di Hagar, oppure Saraceni. 
Arcolfo descrive la conquista araba di Gerusalemme (p. 219). C'è pure l'ap- 
porto di fonti ebraiche (p. 240), persiane (p. 241), cinesi (pp. 245-246). 

Espliciti riferimenti all'Islam si trovano in fonti siriache di genere apoca- 
littico, dello Pseudo-Efrem, dello Pseudo-Metodio, dello Pseudo-Metodio 
edesseno, di Giovanni il Piccolo che allude al monaco di nome Bahira e dello 
Pseudo-Ezra (pp. 260-278). Pure apocalittiche sono le fonti copto-arabe dello 
Pseudo-Shenuda, dello Pseudo-Atanasio, di Samuele di Qalamáün, di Pisenzio 
di Qift, la visione di Daniele, di Pietro (pp.278-294). Anche testi greci man- 
tengono la prospettiva escatologico-apocalittica: Pseudo-Metodio, Visione di 
Daniele, di Enoch, Stefano di Alessandria, l'Apocalisse di Andrea Salos 
(pp. 294-307). E alcune fonti ebraiche apocalittiche: / Secreti di Rabbi Simon 
di ben Yohai, la Pesigta rabbati, Rabbi Eliezer, l'Apocalisse degli Omayyadi, i 
segni del Messia, il frammento della Geniza "In quel giorno" e il Daniele 
giudeo-bizantino (pp. 307-321). Testi persiani apocalittici: Bahman yasht, 
Jàmasp namag, Bundahishn, Dénkard, La ballata pahlavi sulla fine dei tempi, 
La profezia di Rostam, Daniele giudeo-persiano (pp. 321-330). Testi musul- 
mani dello stesso genere apocalittico: / segni dell'ora, 'Abd Allah b. Zubayr e il 
Mahdi, Tiberio figlio di Giustiniano, Cronaca apocalittica (pp. 330-335). 

Altra serie di testi é costituita dai racconti di martirio. In greco: I 60 mar- 
tiri di Gaza, Giorgio il Nero, gli Arabi cristiani del Sinai, Pietro di Capitolia, 
60 pellegrini in Gerusalemme, Elia di Damasco, Romano il neomartire (pp. 
347-367). In copto: il monaco Mena, Tomaso vescovo di Damasco (pp. 367- 
369). In Armeno: Davide di Dvin, Vahan (pp. 373-378). L'A. dedica un capito- 
lo alle fonti di cronaca e di storia: alle bizantine, di Evagrio, di Teofilatto, 
alle Cronache dell'819 e del 846; alle fonti siriache di Zuqnin, di Giovanni di 
Efeso, di Daniele Bar Moses, di Dionigi di Tellmahre, alle Cronache degli 
anni 705, 724, 775, 818, di Teofilo di Edessa, di Teofane, di Elia di Nisibi 
(pp. 387-422); alle storie in latino, dei Goti, dei Longobardi; alla cronaca 
bizantino-araba del 741 e alla Cronaca spagnola del 754 (pp. 422-427); ai 
testi greci di Teofane, Niceforo e dell'818 (pp. 427-437). Vengono poi i testi 
storici armeni di Lewond, di Mosè Khorenatzi, di Thomas Artruni, di 
Ukhtanes e di Mkhitar di Ani (pp. 437-439). Gli Arabi cristiani hanno le 
storie di Agapio di Manbij e di Eutichio di Alessandria, la Cronaca di Seert, 
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la Storia dei Patriarchi (pp. 440-448). Ci sono pure testi storici ebraici pre- 
servati nella Geniza e quelli dei Samaritani. Un genere letterario rappresen- 
tato nelle varie letterature è quello delle apologie e delle dispute. In siriaco: il 
colloquio del patriarca siro ortodosso Giovanni di Sedra con un capo 
musulmano, che gli chiede la traduzione in arabo del Vangelo (pp. 459-465); 
il dialogo fra un monaco di Beth Hale e un notabile arabo dove la surat al- 
bagara e distinta dal Corano (pp. 465-472); il colloquio fra il patriarca della 
Chiesa di Oriente, Timoteo primo e il califfo al-Mahdi (pp. 472-475); la storia 
del monaco Bahira (pp. 476-479). In greco: il capitolo sugli Ismaeliti nella 
Fonte della conoscenza o somma teologica di Giovanni Damasceno; la corri- 
spondenza fra il basileus Leone III e Umar II, studiata da Gero e da Gaudeul 
(pp. 480-501). In arabo: la risala sulla natura divina trinitaria, che Samir 
Khalil data alla. 746 d. C., di cui ГА. ignora traduzione italiana e commento 
a cura di Maria Gallo, Omelia arabo-cristiana dell’VIII secolo, Roma, Città 
Nuova 1994 (cf. OCP 1995, 256-257); il papiro Schott Reinhard n. 148 (pp. 
502-505). Testi ebraici: / dieci saggi giudei, il targum dello Pseudo-Gionata 
(pp. 505-511) I testi persiani come, l'Esposizione che toglie ogni dubbio (pp. 
511-512). Testi latini: /storia de Mahomet, Tultusceptru de libro domni 
Metobii (pp. 512-516). 

L'A. enumera le idee dei non musulmani sull'Islam: è castigo divino, libe- 
razione dall’oppressione; segno di tempi difficili; quarta bestia apocalittica, 
abramismo primitivo; revanche ebraica; religione mondana (pp. 523-.544). 
Tenta l'approccio empirico basato su fonti non musulmane: l'Islam è movi- 
mento guidato da un “servitore di Dio”, “comandante dei credenti” per i 
quali il Corano è criterio discriminante, ma facente appello a uomini di varia 
affiliazione religiosa per espandere la nuova società in nome di Dio (p. 555). 
Perfino la direzione in cui rivolgersi nella preghiera non è così determinata 
come lo è in seguito. La stessa conquista dell'Egitto ricostruita da Butler 
potrebbe essere ridimensionata. Un tributo pagato agli Arabi per tenerli a 
bada avrebbe potuto precedere di qualche anno la conquista dell'Egitto da 
parte di ‘Amr b. al-Ás (pp. 545-590). Nell’approccio argomentativo l'A. ri- 
sponde a Wansbrough che in Sectarian Milieu si oppone all'uso di fonti non 
musulmane nella storia dell'Islam. Oltre al fatto che più volte le fonti non 
musulmane concordano con le fonti musulmane, è legittimo affiancare le 
fonti non musulmane a quelle musulmane, per fornire un quadro più com- 
pleto del primitivo contesto storico aprendo forse nuove prospettive. 

La IV parte contiene vari Excursus: A) Canoni e risoluzioni di Giacomo 
di Edessa con accenni ai Musulmani (pp. 601-610). B) La cronaca del 741 e 
la sua fonte orientale (pp. 611-630). C) Struttura della fonte siriaca comune a 
Teofane, Dionigi di Tellmahre e Agapio di Manbij (pp. 631-671). D) Il marti- 
rio di David di Dwin (pp. 672-676). E) Scritti storici georgiani, compreso il 
martirio di Habo (pp. 677-686). Е) Scritti storici musulmani datati fino all'a. 
135 dell'egira (pp. 687-703). Due carte geografiche dell'espansione islamica 
nei primi secoli (pp. 707-708). Una bibliografia ragionata suddivisa in fonti 
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primarie (pp. 709-746) e secondarie (pp. 747-825), un indice analitico gene- 
rale (pp. 827-872). Il libro costituisce una miniera di informazioni su testi 
storici in varie lingue, riguardanti il primo secolo e mezzo dell'Islam, con 
illazioni storiche fondate e suggerimenti per ulteriori ricerche. I frutti di cosi 
vasto lavoro non possono tardare. 


V. Poggi, S.J. 


Ismail Вай al-Faruqi, Islam and Other Faiths. Ed. by Ataullah Siddiqui, The 
Islamic Foundation and The International Institute of Islamic Thought, 
Leicester (UK) / Herndon, VA (USA), 1998, pp. xxx + 370. 


Ismail Raji Al-Farugi (1921-1986) was Professor in the Department of 
Religion at Temple University. At a time when academic Muslim writing on 
comparative religion and on interreligious dialogue in English was less 
common than today, he authored a number of pioneering research works as 
well as books of high-quality popularization in the field of Islam and of com- 
parative religion. He also published, over a span of two decades, a number of 
substantial articles in various periodicals and collective works. They deal 
directly with Islam and other faiths, and Christianity and Judaism in particu- 
lar. 

The present volume presents 11 articles in three parts. Part I, “The Es- 
sence of Religious Experience in Islam”, “Divine Transcendence and its 
Expression”, “The role of Islam in Global Inter-Religious Dependence” and 
“A Comparison of the Islamic and Christian Approaches to Hebrew Scrip- 
ture". All of these contributions introduce to al-Faruqi's view of the core of 
and the connection between the religions of the Near-East. Part II presents 
five writings on the relationship between Islam and other faiths, with a spe- 
cial emphasis on the relations to Christianity and also Judaism. This section 
includes a chapter on the “Rights of Non-Muslims under Islam: Social and 
Cultural Aspects” and shows how al-Faruqi envisaged the place of non-Mus- 
lims in a Muslim-majority country. Part Ш focuses on Islam as an essentially 
“missionary”, more precisely “inviting”, religion with a universal truth claim 
and explains the manner in which this vocation is to be envisaged and prac- 
ticed by Muslims today. “On the Nature of Islamic Da‘wa” presents the 
principles and theoretical aspects of Da‘wa; and “Da'wa in the West: Promise 
and Trial” meditates on the meaning of Hijra or Emigration today and on 
“the migrant as instrument of da‘wa” and as agent for the construction of a 
new Islamic World Order, of peace and justice, of piety and virtue, as de- 
fined by Islam, the religion of the nature of man. 

The editor is to be commended for making available these substantial ar- 
ticles to a wider public, in a carefully edited, well-presented volume that in- 
cludes a glossary as well as a substantial index of names and subjects. In a 
foreword John L. Esposito introduces in enthusiastic terms the personality 
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of his academic teacher and colleague, eschewing any kind of critical evalu- 
ation. The editor's introduction acquaints the reader with some of the main 
lines of al-Faruqi's concept theories on Urubah or Arabism and on the place 
of Semitic culture to the general history of religion. Hopefully the present 
volume will promote the critical study — by Muslim and non-Muslim 
scholars alike — of al-Faruqi's many-sided contribution. Only the future will 
decide on the question of the lasting scholarly quality of the author's pas- 
sionately-held ideas and evaluations a critical discussion of which would 
lead far beyond the scope of this book review. 


Ch. W. Troll, S.J. 


Ataullah Siddiqui, Christian-Muslim Dialogue in the Twentieth Century, 
Macmillan Press Ltd, London/New York, 1997, pp. xviii + 248. 


The voluminous body of writing on Christian-Muslim relations does con- 
tain a relatively minor but steadily increasing amount of scholarly writings 
from the Muslim side, but hitherto there hardly existed any comprehensive 
work attempting to survey the relevant Muslim ideas and activities. The 
present book is the revised version of a doctoral thesis written at the Centre 
for the Study of Islam and Christian-Muslim Relations at the Selly Oak Col- 
leges, Birmingham, (UK) and represents a pioneering effort. 

The author is a born Indian and received his school and early University 
education in Darjeeling (W. Bengal), experiencing thus in his formative 
years the multi-religious atmosphere of Northern India. For many years now 
he has been living in England, continually pursuing the practice and study of 
inter-religious dialogue. At present he is research fellow at The Islamic 
Foundation at Leicester (UK), from where he also co-edits Encounters: Jour- 
nal of Inter-Cultural Perspectives. 

In this book, the title of which for the sake of precision usefully might 
have been complemented by a subtitle like “Muslim perceptions and sensi- 
bilities” (cf. p. xiii), Siddiqui presents an overview of outstanding Muslim 
individuals and of three Muslim International Organizations concerned 
about contemporary Christian-Muslim relations. He provides, first of all, a 
useful “key of access” to the writings and ideas of a substantial section of 
those Muslim individuals and organizations who have taken part in, and 
reflected upon, Christian-Muslim dialogue. Furthermore, the author has 
made the commendable effort to refer not only to much of the available 
printed sources but also to obtain additional information by way of twenty- 
four interviews and twenty-two responses (from 134 questionnaires sent out) 
as well as by personal correspondence. In this way he has engaged with four 
of the Muslim personalities discussed in Part II and with the three Sunni or- 
ganizations discussed in Part III. 
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Part I offers “an account of the historical and contemporary dimension of 
Christian-Muslim relationships” (p. xv) and discusses “the challenge of Mod- 
ernity” to Christian and, especially, to Muslim societies. These, in contradis- 
tinction to the way in which Christians meet the challenge of Modernity, 
have been engaged in “waging armed struggle against the Western colonial 
powers” (p. 5). This part of the study also traces “the Churches' move to- 
wards dialogue”, dealing separately with Protestant Churches, Roman Ca- 
tholicism and the Evangelicals. Finally, it assesses Muslim definitions and 
apprehensions in the field of dialogue with Christians, singling out the issues 
of shari‘a and of dialogue in relation to mission /da‘wa as issues of special 
relevance and difficulty. 

Part III “provides specific information” on three international Sunni in- 
stitutions who have participated in organized dialogues”. The study here 
limits itself to recounting some of their relevant responses to the questions 
put to them by way of correspondence. The few pages making up this 
section of the book would seem to be somewhat patchy. They leave the 
reader quite unsatisfied. The organizations dealt with here (World Muslim 
Congress, The Muslim World League and The World Islamic Call Society) as 
well as other very influential organizations, which were left aside by the 
author, certainly merit an urgently needed, thorough and systematic analysis 
as to their involvement in Christian-Muslim dialogue and their views not 
only on dialogue in the narrower sense but on Christian-Muslim relations at 
large. Sunni organizations of relevance in our context would be, to name 
just a few at random, the Muslim Brethren, the Jamá'at-i Islämt, the Tablighi 
Jamäfat, the Risálah Movement (all three of them of South Asian origin), and 
the Nahdatul Ulamä’ (Indonesia), but also influential institutions like Al- 
Azhar at Cairo and the Al-Zaytünah at Tunis. 

Since three of the six prominent Muslims discussed in Part II are Shí'i, it 
would have been apposite to discuss some of the Shi movements or institu- 
tions that are conspicuous in Christian-Muslim dialogue, especially, as far as 
Twelfer Shfism is concerned, as, e.g., the Centre for International Cultural 
Studies (CICS) at Teheran, with its Secretariate for Inter-Religious Dialogue 
which has been remarkably active in this field for more than a decade now. 
The author himself acknowledges the fact that “a study of Shî institutional 
initiatives in this direction would be worthwhile” (p. xvii). 

Siddiqui seems to be fully aware that a study entitled Christian-Muslim 
Dialogue in the Twentieth Century, based exclusively on source material in 
English, of necessity will be marked by grave limitations. A deeper apprecia- 
tion, for instance, of the relevant thought of outstanding figures in our con- 
text like e.g. the Tunisians Mohammed Talbi and Abul Majid Charfi, is sim- 
ply not possible without studying their and other relevant authors’ writings 
in Arabic and French and without making oneself familiar with the peculiar 
features of the complex and deep encounter/clash of Arab and French civili- 
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zation in the Maghreb. But, in fairness to the author we rather appreciate 
what he himself has set out to do in this pioneering study. 

Siddiqui successfully contributes to mapping out a new field of study by 
presenting the relevant ideas of some important Muslim individuals and 
organizations on the basis the materials published in the English language. 
He himself suggests the need for further, thorough assessments of materials 
published in French, German, Arabic Turkish and Urdu, proposes a com- 
parative study of the role of Shi'i and Sunni Ulamä’ in Christian-Muslim 
relations as well as assessments of regional Christian-Muslim dialogue 
groups. The rich dossier on “Le dialogue vue par les musulmans’ (Études 
Arabes, Roma PISAI, N° 88-89, 1995/1-2) presents well-selected texts belong- 
ing to the 1980's and 1990's in the Arabic original with full French transla- 
tions and studies introducing the authors and would seem to constitute a 
most useful complement to Siddiqui's work. Etienne Renaud's: “Le dialogue 
Islamo-chrétien vu par les musulmans" (ISCH 23, 1997, 11-138) takes 
account of Siddiqui's work and makes substantial additions to it, especially 
as to relevant writing in Arabic and French. 

Throughout the work Siddiqui betrays his training in the political sci- 
ences. The theologically relevant passages of his work (for instance his 
summary of Karl Rahner's theological position on the relationship between 
the Christian and the other religions, pp. 33f.), or his statements on dialogue 
and mission according to official Catholic teaching (cf. pp. 39, 70f. and 
passim), or his characterization of the theological relationship between 
Islam and “the religions of the book” strike this reviewer as lacking in the 
conceptual clarity and precision desirable in discussions of this kind. 

The document “Dialogue and Proclamation” quoted on p. 167 was pub- 
lished on 19.5.1991. In 1984, instead, had been published the document 
“The Attitude of the Church towards the Followers of other Religions”. The 
correct spelling of the following persons or terms is: Carl Gottlieb Pfander 
(p. 7); Ad Gentes (p. 73); C. F. Hallencreutz (p. 203); Pietro Rossano (p. 205); 
Farid Esack (p. 206 and p. 209). The work contains a substantial bibliogra- 
phy and analytical index. 


Ch. W. Troll, S.J. 


Kate Zebiri, Muslims and Christians Face to Face, Oneworld Publications, 
Oxford 1997, pp. x + 258. 


In this timely and well-written book the author who is Lecturer in Arabic 
and Islamic Studies at the School of Oriental and African Studies, University 
of London, sets out to juxtapose Muslim and Christian perceptions of each 
other. It looks at Muslim writings on Christianity and Christian writings on 
Islam in the contemporary period and adopts the method of presenting the 
mutual perceptions of Christians and Muslims, “allowing each group to set 
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the terms of the debate according to the priorities and categories that arise 
to some extent from their own religious identity” (p. 2). 

Throughout the work Zebiri displays a remarkable gift in synthesizing 
and presenting succinctly the most relevant points from a vast body of 
writings and debates. An initial chapter sets out the abiding factors that in- 
fluence Muslim-Christian perceptions and attitudes at present: “the qur'anic 
paradigm”, “the historical legacy”, “missions and imperialism” and “Muslim- 
Christian dialogue”. The subsequent four chapters constitute the main body 
of the work. They deal on each side with the popular and scholarly type of 
literature about the other religion: Muslim popular literature on Christianity, 
Protestant missionary literature on Islam, the study of Christianity by 
Muslim intellectuals and finally approaches to Islam by Christian scholars of 
Islam and theologians. Each chapter contains a few pages of judiciously 
formulated conclusions that are incisive yet far from offensive or polemical. 
The perceived differences between Christianity and Islam emerge, as Zebiri 
formulates it “as a series of inverse mirror images” (p. 230). 

The work helps greatly in promoting self-criticism on both sides for the 
sake of mutual understanding. Characterizing, for instance, present-day 
Muslim writing on Christianity the author writes: “In fact, the empirical 
study of contemporary Christianity ... is largely omitted in these sources 
[i.e. works of Muslim popular literature] in favour of generalizations or 
references to isolated incidents and anecdotes seen as discrediting Christian- 
ity” (p. 87). “The study of Christianity by modern Muslims [i.e. Muslim intel- 
lectuals] does not, on the whole, compare favourably with that of the medie- 
val Muslim scholars. The intellectual tools derived from Aristotelian philoso- 
phy have been exchanged for those of modern Western critical scholarship, 
which, whatever their intrinsic merits, are applied in a far less sustained and 
rigorous way. These Muslims show less awareness that did the medieval 
scholars that some of the philosophical problems arising in Christian theol- 
ogy, concerning, for example, the Incarnation and the Trinity, have their 
counterparts in Islam in the areas of the attributes of God, the eternality and 
Uncreatedness of the Qur’an, and the need to reconcile the fact of God's 
absolute transcendence with His communication with humankind” (p. 173). 
Or, in a conclusive remark on Protestant missionary literature on Islam: 
“While much of the criticism directed against Islam in these writings could 
be said to arise fairly automatically from a Christian frame of reference, 
some of it appears to go beyond this, sometimes betraying a lack of sympa- 
thy. It seems unduly cynical, for example, to describe the quality of the 
pilgrims at the Hajj as a “brief interlude from reality”, and more than a little 
wide of the mark to talk of Muslims' “overt and blatant worship of the black 
stone” (p. 129). 

The conclusive remarks to the work single out the chief points explaining 
“why Muslims and Christians often talk past each other: ... They apply dif- 
ferent criteria, which arise from essentially different fundamental catego- 
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ries” (p. 230). This applies, above all, to three basic areas: the perception of 
what constitutes “religion”, the differing roles doctrine has in both religions 
and the way in which history is viewed. In addition, Zebiri notes that, by 
way of a dissymmetry, “there is little that one could describe as an explicit or 
developed Islamic rationale for an empathic treatment of Christianity which 
might correspond to certain theological ideas that have been used, and not 
only by the liberals, in the Christian context” (p. 233). 

The well-produced volume contains a substantial select bibliography of 
books, theses and articles as well as a fairly detailed analytical index. Apart 
from a few references to relevant writings in French, the author has chosen 
to restrict herself to materials available in English. Taking into account 
certain recent writings in Arabic, French and German certainly would enrich 
the body of relevant information and arguments, but probably it would not 
alter substantially the conclusions of the work. The author has rendered a 
valuable service not only to the specialist in the field of comparative religion 
and theology but to all intent upon deepening their understanding of the 
religious and theological dimension of Christian-Muslim relations, past and 
present. One wishes the work a wide readership. 


Ch. W. Troll, S.J. 


Liturgica 


Stefano Parenti ed Elena Velkovska (a cura di), L'Eucologio Barberini gr. 336 
(ff. 1-263), (Bibliotheca “Ephemerides liturgicae”, Subsidia 80), C.L.V. 
Edizioni liturgiche, Roma 1995, pp. xlvi + 383. 


The publication of this volume provides at long last a much-needed text 
that should prove enormously useful for the student of Byzantine liturgy. 
Stupefying as it must seem, this is the first complete edition ever of the earli- 
est (8th c.) extant Byzantine euchology in the famous Vatican Library codex 
Barberini Greek 336. Folios 1-263 of this ms comprise the euchology 
(edxok6y1ov), i.e., the prayerbook of the presiding liturgical ministers (bishop, 
presbyter) containing, principally, the presidential prayers they recite as 
principal celebrants of the major Christian services, easily the most impor- 
tant among the numerous Byzantine liturgical books. 

Analogous to the formation of the first Latin Sacramentaries, which 
originated in the gathering into larger anthologies of the earlier “libelli” or 
separate booklets of liturgical texts, the euchology represents a second stage 
in the formation of the Byzantine liturgical books, when rituals, diakonika, 
and rubrical diataxeis, once located in disparate scrolls or codices, come to 
be integrated into the larger anthology we know as the euchology. 

The Barberini euchology here edited contains, in this order, the following 
elements: the three Byzantine eucharistic formularies (Basil, Chrysostom, 
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Presanctified); the Liturgy of the Hours (Vespers, Mesonyktikon, Orthros, 
3rd, 6th, 9th Hours and Tritoekte); Christian Initiation; Blessing of the Wa- 
ters for Theophany; Consecration of the Myron; rites of renunciation/ adhe- 
sion of catechumens in Holy Week; reconciliation of heretics; rituals for the 
foundation, consecration, dedication of a church; ordination rites; monastic 
profession; imperial rites (coronation, etc.); occasional prayers; marriage 
rites; prayers for various needs; rites of the sick; penitential prayers; exor- 
cisms; prayers for various needs; Palm Sunday Prayers; the Holy Thursday 
washing of the feet; the Pentecost kneeling service; prayers for various 
needs; exorcism; monastic rites; prayers for the dead; prayers for sick 
ascetics; prayers for various needs; opisthambonos prayers (i.e., prayer of 
final blessing at the end of the eucharist); skeuophylakion prayers (i.e., final 
prayer said in the skeuophylakion or sacristy after exiting to it at the end of 
the eucharist); diakonika (i.e., diaconal litanies, admonitions, commands). 
From the repetition of several categories in this list, it is clear that the 
arrangement of the elements is somewhat helter-skelter, and that the forma- 
tion of the anthology was still a work in progress, as, indeed, it would re- 
main throughout the ms tradition. 

An edition of this ms like the one Prof. Stefano Parenti and his wife Prof. 
Elena Velkovka have provided us has been long in coming. In 1933, accord- 
ing to Anselm Strittmatter OSB, one of the first qualified modern liturgical 
scholars to study the Barberini ms, the Vatican Library planned to publish a 
facsimile edition of it (A. Strittmatter, “The ‘Barberinum S. Marci’ of Jacques 
Goar. Barberinus graecus 336,” EL 47 [1933] 329-367, here 329 note 1). 
Twenty years later, Strittmatter himself received a grant to prepare a critical 
edition, as was announced in the Yearbook of the American Philosophical 
Society, Philadelphia 1956 (p. 344, Grant N° 1672). The task, never com- 
pleted, then passed in 1964 to the Belgian scholar André Jacob (H. Engberd- 
ing, “Die Angleichung der byzantinischen Chrysostomusliturgie an die 
byzantinische Basiliusliturgie,” OKS 13 [1964] 105 note 4), who announced 
in 1966 (A. Jacob, "Les prières de l'ambon du Barber. gr. 336 et du Vat. gr. 
1833,” Bulletin de l'Institut historique belge de Rome. 37 [1966] 19 note 2) and 
again in 1974 (id., “Les euchologes du fonds Barberini grec de la Biblio- 
théque Vaticane,” Didaskalia 4 [1974] 154) an edition in preparation for the 
Vatican series Studi e testi. Since then, two decades of silence have followed, 
until the blockage was finally broken by the present edition, for which — 
prudently, in the light of the history recounted above — the authors were 
careful to receive, in writing, the authorization of the then Prefect of the 
Bibliotheca Apostolica Vaticana, Leonard Boyle, OP. 

But the lack of an edition of the Barberini codex does not mean the ms 
had gone unnoticed. Strittmatter (“Barberinum” cited above, 330-335) traces 
the liturgical study of the ms, most notably by the intrepid French Domini- 
can Jacques Goar (t 1653), pioneer student of the Byzantine euchology. But 
much more recent studies of the ms or its liturgy by Mateos, Jacob, Arranz, 
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and others; and the edition of numerous individual prayers of the codex 
most notably by M. Arranz in the pages of this review; have long superceded 
older studies, making a new edition/study an urgent need. This is what led 
the same Prof. Arranz to suggest this theme for the “tesina” or Licentiate 
thesis of S. Parenti at this Pontifical Oriental Institute almost a decade ago. 

In that study, Parenti traced the slow journey of codex Barberinus 
graecus 336 (formerly Barber. III.55, and still earlier 77) from its 14th с. 
collocation in the collection of the Florentine humanist and bibliophile Nic- 
coló Niccoli (1363-1437); thence, in 1441, to the library of the Friars 
Preacher at the Florentine convent of San Marco; and finally, in the 17th c., 
to the Biblioteca Barberiana of Rome, which was incorporated into the Vati- 
can collections in 1902. That is where the Barberini codex remains to this 
day, and where it has been avidly perused by numerous afficionados of the 
Byzantine Orthodox East and its liturgy. 

To the uninitiated it may appear bizarre that this earliest and most im- 
portant extant Byzantine liturgical ms originated in Southern Italy. Two 
major western historical influences in the history of Byzantine Orthodoxy, 
one negative, one positive, explain this anomaly. On the negative side, we 
have more extant Byzantine liturgical mss from S. Italy than from Constan- 
tinople, the main center of Byzantine liturgical creativity and diffusion, 
because of the depredations that capital's cultural and religious patrimony 
suffered from its occupiers, including the Latin occupation of 1204-1261 
consequent to the infamous Fourth Crusade (1204). More positively, Byzan- 
tine liturgical mss from Italy abound because S. Italy remained hospitable to 
Greek culture off and on, and to a greater or lesser degree according to the 
epoch and circumstances, for about two thousand years, beginning in the 
6th c. BC when the seafaring Greeks reached the coasts of S. Italy by ship 
and founded the coastal cities of what would become the Magna Graecia of 
Antiquity. 

But the period relevant for us begins a millennium later, in the “Golden 
age of Justinian” (527-565), whose armies under general Belisarius landed in 
Sicily in AD 535 to begin the “re-byzantinization” of S. Italy. This would be 
of enormous import for the production of Byzantine liturgical books, when 
the campaign of Constans II (647-668) drove the Saracens from Sicily, reviv- 
ing Greek imperial and ecclesiastical hegemony there and in Calabria. We 
hear of Byzantine monasteries in Italy as early as St. Maximus Confessor 
(580-662), who appeals to the Greek monks of Sicily against the Mono- 
thelites. At the same time, in the Levant the depredations of the invading 
Sassanids, the struggle with the Monophysites over church hegemony, the 
Monothelite controversy that followed the pacification of the Monophysites 
under Heraclius (610-641), and finally the Arab conquest, all in rapid suc- 
cession, provoked a flight of Greek Orthodox monks from the Middle East. 
Many of these Orthodox “Melkites” from the patriarchates of Alexandria, 
Antioch, and Jerusalem found refuge in the Byzantine monastic colonies of 
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S. Italy, and by the 8th century they already enjoyed an influential role in the 
Greek Church in Sicily and Calabria. The later production of books from 
their scriptoria shows this monasticism to have been a literate and cultured 
one, with its vocations drawn from well-to-do families of Greek origin and 
culture. The Norman conquest of Bari in 1071 would return ecclesial juris- 
diction to the Patriarchate of the West, but by that time the Byzantines had 
established a network of monasteries in Sicily and Calabria strong enough to 
withstand the re-latinization and maintain Byzantine religious culture there 
for centuries to come. 

One of the merits of André Jacob's wide-ranging research into the ms 
tradition of the Byzantine euchology has been to place in relief the historical 
importance and distinctive traits of the Italo-Greek euchologies, a taxonomy 
further developed, nuanced, and expanded by the later studies of Arranz and 
his students like Parenti. The frequency and importance of liturgical “orien- 
talisms” in these mss, issuing mostly from the Byzantine monastic scriptoria 
of the Italian mezzogiorno, are a mirror of the oriental monastic immigra- 
tion into Italy described above, and of its influence in Byzantine monastic 
and religious culture in the area from the 7th through the 10th centuries. 

Nature, like liturgy — at least medieval liturgy — abhors a vacuum, and 
liturgical formularies tended to absorb extraneous formulas wherever there 
was room for them: at their beginning and end, or at their “soft points,” 
ritual actions originally unencumbered by any accompanying text. Oriental 
monk-immigrants in Italy, habituated to verbose liturgical formularies like 
the hagiopolite Liturgy of St. James, overloaded with every possible scrap of 
verse and text, leaving nothing unsaid, saw these voids in the more conser- 
vatively simple Constantinopolitan formularies of Sts. Chrysostom and Basil 
as unsightly cracks waiting to be filled with the ready putty of Palestinian (or 
in a few cases Alexandrian) provenance. The Barberini codex here edited is 
an early mirror of this cultural interchange and symbiosis. 

From the liturgical point of view the present edition is well-organized 
and easy to use. The liturgical text is numbered successively according to 
liturgical structures and their units, thus greatly facilitating reference. The 
text is furnished with a rich multi-level apparatus identifying scriptural 
citations, and in chronological order, editions of mss — all listed and clearly 
identified and dated in the Introduction — where the full text of the same 
prayer is found, or which note its presence without editing it in full. The vol- 
ume is also provided with eleven excellent indices of 1) biblical references, 
2) prayers, 3) verbs in the titles and rubrics, 4) rubrical terms; 5) litanic 
biddings, 6) presidential formulas, 7) diaconal admonitions; 8) acclamations 
and responses 9) chants; 10) proper names; 11) categories of heretics 
mentioned in the text. 

It would have helped if the Indice Generale listed the full contents of the 
ms, as indicated, for instance, in the running titles at the head of each page 
(Liturgia di Basilio, Liturgia di Crisostomo, Presantificati, Vespri...). 
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Still badly needed is the promised commentary on the ms, announced 
here (pp. xxiii, xxviii) “Per la storia del codice e l’analisi codicologica, paleo- 
grafica, linguistica e liturgica ... attualmente in preparazione.” Without it, 
certain principles of the present edition cannot yet be evaluated objectively. 

But in the meantime, this edition will greatly facilitate the use and con- 
sultation of this invaluable liturgical source. 


R. F. Taft, S.J. 


Oecumenica 


Giorgio Fedalto, Quando festeggiare il 2000? Problemi di cronologia cristiana. 
Edizioni San Paolo, Cinisello Balsamo, Milano 1998, pp. 98. 


Incaricato di trovare una data unica della Pasqua per le Chiese di Oriente 
e di Occidente, il monaco Dionigi il Piccolo calcola la data della nascita di 
Gesú e divide il tempo ante Christum natum e post Christum natum. È Vera 
cristiana adottata dal secolo VII nei documenti pubblici, dal IX secolo negli 
atti imperiali e dal X negli atti pontifici. Ma se e errato il calcolo di Dionigi, 
come molti ritengono (Gizel, Krusch, Grumel ecc.) sará errato il calcolo dei 
duemila anni dalla nascita di Cristo e quindi del Giubileo. L'A. specialista di 
storia ecclesiastica, si pone questo problema e assicura che Dionigi il Piccolo 
non ha sbagliato, come si ё soliti dire, il suo calcolo. Secondo Dionigi il 
Piccolo, Gesü nasce il 25 dicembre dell’anno 0, come afferma anche Gerola- 
mo che fa risalire la nascita di Gesù all'anno 42 dell'impero di Augusto e in 
accordo con Tertulliano, secondo il quale Gesù fanciullo rimane nel tempio 
all'età di 12 anni, l'anno 53 di Augusto. L'A. cerca conferma nei calcoli di 
Flegonte di Tralles che si basa invece sulle olimpiadi e pone la nascita di 
Gesù l’anno 3 della 194a Olimpiade, come ritiene pure Sesto Giulio Africano 
(pp. 21-22, 44). 

L'A. precisa fin da principio che il suo scritto ha l'intento ecumenico di 
promuovere la celebrazione della Pasqua lo stesso giorno, da parte di tutti i 
Cristiani. Infatti Vittorio di Aquitania e Dionigi il Piccolo propongono un 
ciclo pasquale di 532 anni, “che riporta la data di Pasqua sempre allo stesso 
giorno e per di più di domenica” (p. 36). Dionigi “mutò l’anno di Diocleziano 
248 con l'anno 532 che, a suo giudizio, indicava gli anni passati dall'Incarna- 
zione. Ne consegue che l'Incarnazione era avvenuta l’anno 752 dalla fonda- 
zione di Roma” (p. 37). Anche Felice abate di un monastero africano con- 
fermerebbe i calcoli di Dionigi (p. 42). Un ulteriore convalida si avrebbe nel 
calcolo delle 70 settimane di Daniele, citate pure da Tertulliano, che rinvia al 
14 Nisan del 33 d.C. (p. 52). 

L'A., dopo aver trattato della riforma gregoriana del calendario (pp. 39, 
61-62) e delle proposte recenti (1997) di una sola data di Pasqua a livello 
mondiale (pp. 63-64), ricostruisce una cronologia degli anni 94 а. С. - 545 4. 
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C. confrontati con olimpiadi, fondazione di Roma, indizioni, e imperatori. 
“In conclusione, si può celebrare l'anno 2000”. 


V. Poggi, S.J. 


Jeffrey Gros, FSC, Eamon McManus and Ann Riggs, Introduction to Ecu- 
menism, Paulist Press, New York, Mahwah, NJ 1998, pp. 256. 


The present work is meant to be a primer in ecumenism. It consists of a 
table of contents (p. iii), a preface by William Cardinal Keeler (pp. v-vi), 
abbreviations (pp. vii-viii), an introduction (pp. 1-7) and eleven chapters, 
and finishes with a conclusion and an index (pp. 250-256). Each of the 
twelve chapters has selected readings and study questions at the end (p. 5). 
The first chapter treats of the History of Ecumenism (pp. 9-34), the second 
of Catholic Ecumenical Documentation (pp. 35-55), the third of the Theol- 
ogy of Ecumenism (pp 56-73), the fourth of Ecumencial Principles (pp 74- 
93), the fifth of Ecumenical Formation (pp. 94-113), the sixth of the Nature, 
Goal, and Reception of Dialogues (pp. 114-132), the seventh of the Contri- 
bution of the World Council of Churches (pp. 133-153), the eighth of Ecu- 
menical Developments with the Eastern Churches (pp. 154-172), the ninth of 
Anglican, Lutheran, and Catholic Relations (pp. 173-191); the tenth of Rela- 
tions with the classical Protestant churches (pp. 192-213), and the eleventh 
of Evangelical and Pentecostal Communities (pp. 214-233). The Conclusion 
discusses the Future of Ecumenism: Implications for Ecclesial and Pastoral 
Proclamation (pp. 234-249). 

Ecumenism is not a special category of Christian thought, but rather a 
reconciliatory way of living one's Christianity. It is primarily a movement of 
the Spirit aiming at conversion to a deeper awareness of Christ in his 
Church so as to promote a more intense relationship with other Christians 
(pp. vi, 6). As an introductory effort, the present work wants to sensitize us 
to the use of language. Thus, many Eastern Churches in full communion 
with Rome do not wish to be called Roman (pp. 4f). 

The initial divisions among Christians form the object of the first 
chapter. A chart on p. 14 gives a useful overview of major Christian divi- 
sions. However, it would be better to distinguish between Lyons II and 
Florence (p. 17), as the first was little more than a diktat, whereas the second 
at least allowed for ample discussion, even if, as the authors rightly point 
out, neither was the result of a real dialogue of truth (p. 19). From the perni- 
cious effects of Renaissance, Reformation and Enlightenment Orthodoxy re- 
mained shielded by Turk or distance, whereas Latin Christianity developed a 
triumphalistic ecclesiology miles apart from that of the first millennium 
(p. 18). However, an acute observer such as G. Florovsky has decried this 
period in Orthodoxy as “pseudomorphism” for the unfortunate conse- 
quences of Western polemics in these Orthodox countries, even if the con- 
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cept itself has drawn criticism. Union with Rome on the initative of certain 
Easterners — as the Union of Brest (1595), the group of Serbs in Croatia 
(1611), the Romanians of Transylvania (1701) and a schism within the Byz- 
antine Patriarchate of Antioch (1724) — reflects an idea of union which the 
Orthodox generally deem incompatible with the ecclesiology of the early 
Church (p. 18). In this context it is to be noted that, in the CCEO (1991), the 
term “rite” has been replaced by “autonomous Churches” (p. 19). Yet, to call 
attempts at re-establishing union in the past “early ecumenical initiatives” 
(p. 26) is somewhat anachronistic. At any rate, the Edinburgh Conference of 
1910 is rightly seen to be the impulse to twentieth century ecumenism (p. 
26). 

Though the Catholic Church was slow to catch up with modern ecumeni- 
cal trends, already in 1949 the Holy Office recognized that ecumenism de- 
rives from the Spirit, a breakthrough due to such pioneers as Ferdinand 
Portal (ї 1926), Y. Congar (т 1995), Р. Couturier (т 1953) and L. Beauduin 
(t 1960) (p. 29). Again, a good overview is given in a chart on pp. 30f. At the 
start of the Anglican / Roman Catholic dialogue, in 1966, was given the first 
common declaration of a Pope with a head of a Church, in this case Arch- 
bishop Michael Ramsey of Canterbury (p. 31). 

After this brief historical survey comes the chapter on Catholic ecumeni- 
cal documentation. Vatican II's decree, Unitatis Redintegratio, unanimously 
approved on 21.11.1964 (p. 37), was characterized by an implicit rejection of 
a “return theology” and Latinization (p. 39), and therefore, implicitly, of 
uniatism. We soon see the emergence of the directories for the application of 
the norms of ecumenism (p. 41). While Paul VI approved Part One of the 
Directory in 1967, the 1993 Directory would have been possible only after 
the promulgation of CIC and CCEO (p. 41). Orientale Lumen and Ut Unum 
Sint were both published in 1995. From all these efforts there emerges that 
Christian unity is part and parcel of the Christian way of life, not just an 
appendix or an afterthought (p. 51), and that dialogue, far from leading to 
the watering down of truth, envisages a change of heart (p. 52). 

“The Theology of Ecumenism” portrays the change which came about in 
the Catholic Church when she moved from the Counter-Reformation eccle- 
siology of “the perfect society” to one which is less exclusive, thanks to the 
more organic approach of the Tübinger Schule and Newman (p. 57). It is 
along the lines of a koinonia theology that we must view the emergence of 
collegiality (p. 62), whereby the koinonia of the local Church represents the 
mystery of sacramental grace but without exhausting the mystery in its 
plenitude (p. 63). Vatican IT's “subsists in” of LG 8 and UR 4 (р. 68) is seen in 
line with “elements of Church” to be found in the other Churches (p. 69). 

Among “Ecumenical Principles” is listed, first of all, religious liberty (p. 
75), which excludes proselytism (p. 78) and encourages spiritual ecumenism, 
based on shared prayer and mutual support (p. 80). When it comes, how- 
ever, to sacramental sharing of penance, anointing, and the eucharist, 
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Catholics distinguish between those Churches whose orders and sacraments 
are already fully recognized, i.e. the Assyrian Church of the East, the Orien- 
tal and Eastern Orthodox Churches, plus the Polish National and other Old 
Catholic Churches, and those whose orders and sacraments are not, i.e. the 
Churches of the Reform (p. 83). Among those Churches who have responded 
positively to sacramental sharing are the Assyrian Church of the East and 
the Syrian Orthodox Patriarch of Antioch (p. 84), although the latter Church 
has drawn criticism from fellow Oriental Orthodox Churches. With dialogue 
as an on-going concern, ecumenical collaboration, rather than constant 
friction, has come to characterize the Christian mission (p. 87). 

Under “Ecumenical Formation” the authors mean first and foremost a 
process of being drawn ever more deeply into the mystery of the triune God 
by a change of mind and heart (p. 94), both on individual and Church level 
(“the conversion of the Churches”) (p. 105), a theme followed up by the 
Groupe des Dombes (pp. 106f). But, when talking of Praying for Unity (pp. 
103-105) the pioneer work of the Congregation of the Atonement is nowhere 
mentioned. 

“The Nature, Goal, and Reception of dialogues” clearly sets out the aims 
pursued by distinguishing, with John Paul II in Ut Unum Sint, between the 
dialogue of charity, the dialogue of conversion, the dialogue of truth and the 
dialogue of salvation (p. 114). The coming into being of United Churches on 
the basis of dialogue, as in India, is to be noted (pp. 121f). Besides the 
Common Declarations with Eastern and Oriental Orthodox patriarchs, three 
dialogues have met with a response from the Catholic Church, and they are: 
WCC's BEM (1982-1987), ARCIC Ts Final Report (1982-1991) and the 
Lutheran World Federation/ Roman Catholic Declaration on Justification 
(1998) (p. 127). 

The seventh Chapter discusses the contribution of the World Council of 
Churches, which (as the authors aptly put it) is the relationship among its 
member Churches (p. 135). “It does not replace them, nor does it speak for 
them” (ibid.). The chapter then proceeds to recount the story of the WCC, as 
well as of some of its significant documents; thus, Churches are divided into 
creedal and non-creedal (p. 149). Of significance is the shift from compara- 
tive ecclesiology to a christological methodology (pp. 142, 151). 

In “Ecumenical Developments with the Eastern Churches” (p. 154) these 
Churches are characterized by the way they remember Western aggression 
and the sense of superiority in their confidence of apostolic fidelity (p. 154). 
Ethnicity looms so large on the Eastern horizon that the Greek Orthodox 
Church had to condemn its more extreme forms (p. 154); on the other hand, 
in the Orthodox East’s eyes, the Filioque and the ordination of women are 
unilateral developments away from Apostolic heritage (p. 155). There are 
some oversimplifications; in view of A. de Halleux' and A. Grillmeier's re- 
search, one would not put the accent on Leo I in the formulation of the defi- 
nition of Chalcedon (p.158) without mentioning at least the part played by 
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the secretary of the commission to draw up the final version, Basilius of 
Seleucia, a disciple of Cyril's. In retrospect, looking at the convergence 
achieved in dialogue with the non-Chalcedonian Churches the christological 
problem seems to have been settled for good (p. 158). This comes across in 
the various christological agreements reached at Pro Oriente and between 
heads of Churches (p. 160). Very useful are the summaries of the results 
reached in the official dialogue between the Roman Catholic Church and the 
Eastern Orthodox Church (pp. 164-169). 

The next three chapters are only indirectly related to dialogue with the 
East. 

In “The Future of Ecumenism: Implications for Ecclesial and Pastoral 
Proclamation” (pp. 234-249) the authors discuss the present ecumenical 
agenda of the Church, the ecclesiology of koinonia and the importance of a 
spirituality of ecumenism (p. 234). Three stages in the ecumenical move- 
ment are identified as Edinburgh (1910), the foundation of the World 
Council of Churches (1948) and the current stage of concrete proposals (pp. 
235f). A new evangelization nowadays has to be ecumenically sensitive (p. 
247). 

For those who begin to have second thoughts about ecumenism this 
work is as timely as ever. Direct and readable, it offers reliable information 
in a way that can be easily digested, while raising questions that can deepen 
the issues. Assessment is suggested rather than developed. The charts and 
the short bibliographical notices at the end of each chapter are particularly 
useful. In view of the occasional criticism expressed of Church leadership in 
the present work one is all the more grateful for the encouragement which 
comes from Cardinal Keeler. 


E. G. Farrugia, S.J. 


Patristica 


Yvan Azéma (éd.), Théodoret de Cyr, Correspondance, IV (Collections conci- 
liaires), texte critique de E. Schwartz, introduction, traduction, notes et 
index par Yvan Azéma, SC 429, Cerf, Paris 1998, pp. 375. 


Con il presente volume У. A. completa l'edizione della corrispondenza di 
Teodoreto di Ciro iniziata da lei anni or sono. I testi qui editi sono giá abba- 
stanza noti agli storici della chiesa, come anche ai teologi, perché tutti sono 
desunti dalla edizione degli ACO I di Schwartz, testi che hanno la grande 
preoccupazione cristologica tipica della prima metá del V secolo. Le 36 
lettere coprono un arco di anni che va dal 431 al 435, anni che vedono la di- 
scussione sulla semantica di “Theotokos”, lo sviluppo della crisi nestoriana, 
eventi vissuti con forte animosità e determinatezza da Teodoreto. Ben poco 
ve da dire sul contenuto delle lettere: Y. A. ha seguito l'edizione già pubbli- 
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cata ad eccezione della n. IV (La lettera ai monaci d'Oriente) che ha rice- 
vuto, invece, un'attenzione particolare. Pur pubblicata dalla PG 83, 1433- 
1441, la Curatrice ha avuto modo di rivedere e correggere in alcuni punti la 
versione del Migne secondo la lettura fatta su tre differenti manoscritti (p. 
56). Una nota tutta nuova ё la traduzione francese dei testi. Verano tre 
lettere (3, 21 e 27) in passato tradotte da A. Festugière, ma avere l’intero cor- 
po conciliare tradotto offre ora la possibilità a molti di seguire più in profon- 
dità un momento capitale della teologia del V secolo. In aggiunta agli indici, 
vi sono ancora gli errata (del tomo Ш), e i corrigenda (per i tomi I-III). 


V. Ruggieri, S.J. 


Ottorino Pasquato, / laici in Giovanni Crisostomo. Tra Chiesa, famiglia e città 
(Biblioteca di Scienze Religiose 144), LAS, Roma 1998, pp. 244. 


Chi conosce la produzione storico-religiosa — e soprattutto patrologica 
— dell'Autore, sa che da oltre vent'anni i suoi interessi scientifici — pur 
estendendosi talora ad altre tematiche — si sono concentrati in gran parte 
sul pensiero e l'opera di S. Giovanni Crisostomo. Di questo Padre maggiore 
della Chiesa orientale, prima monaco e sacerdote ad Antiochia e poi vescovo 
di Costantinopoli (+ 407), il Pasquato cominció a rivelarsi studioso sistema- 
tico e penetrante fin da quando pubblicó il suo volume d'ampio respiro Gli 
spettacoli in S. Giovanni Crisostomo, Paganesimo e cristianesimo ad Antio- 
chia e Costantinpoli nel IV secolo (OCA 201, Roma 1976). A quel volume sono 
seguiti altri suoi saggi e articoli sintetici, come pure altre ricerche monogra- 
fiche. 

Nelle pubblicazioni dell'Autore si nota subito il predominio dell'interesse 
verso la problematica pastorale (soprattutto pedagogica nel senso più ampio 
della parola), che emerge nelle numerose omelie di commento alla Sacra 
Scrittura e negli altri scritti — compreso l'epistolario — del Crisostomo. È 
una problematica che caratterizza questo Padre distinguendolo nettamente 
da tutti gli altri Padri orientali, per quanto sappiamo dalle loro opere super- 
stiti. Proprio tale problematica costituisce il tema di questo libro. 

L'indice sistematico — minuzioso e logicamente articolato (pp. 241-244) 
— costituisce l'esplicitazione analitica del titolo. Nel corso di sette capitoli, 
seguiti da una conclusione chiara e relativamente breve (pp. 223-227), la 
domanda che ricorre continuamente, e a cui l'Autore cerca di rispondere, e: 
che cosa sono e devono essere, secondo il Crisostomo, i laici che egli considera 
in una prospettiva fondamentalmente teologica — cioé alla luce dell'opera 
creatrice e salvifica di Dio creatore — nella loro situazione concreta di 
membri della Chiesa beneficiari dei suoi Sacramenti, di persone formanti o 
inserite in una famiglia, che a sua volta & inserita in una struttura urbana, 
qual è la città greco-romana di fine del secolo IV? 
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È noto che le città di cui il Crisostomo aveva conoscenza diretta erano 
soltanto Antiochia e Costantinopoli: non avendo avuto mai occasione di 
viaggiare (salvo il passaggio da Antiochia a Costantinopoli e i due casi, che 
certo non furono dei “viaggi”, in cui venne trascinato in esilio nell'Asia 
Minore orientale), egli, probabilmente, vide anche, ma solo di passaggio, 
qualche città di provincia, della costa e dell'entroterra microasiatici; non 
mise mai piede però in metropoli come Atene e Roma, Alessandria e 
Cartagine. Nondimeno tanto la grande Città sull'Oronte quanto la Capitale 
sul Bosforo bastarono ad offrirgli materia abbondante per infiammare il suo 
zelo pastorale. È lo zelo, espresso nel suo lascito letterario, il quale continua, 
ormai da secoli, a rivelarsi molto interessante grazie alla ricchezza del suo 
pensiero e dei suoi contenuti in genere. Si tratta, com'è universalmente noto, 
di un pensiero teologico ed etico per tanti aspetti moderno, non privo di 
qualche venatura di rigorismo ispirato dalla corruzione dilagante del suo 
ambiente e dall'incoerenza di molti cristiani: corruzione e incoerenza, che il 
Crisostomo combattè con fermezza. Oltre a ciò, come tutti sanno, è un pen- 
siero formulato non solo con genialità retorica, ma con sincerità appas- 
sionata — con la sincerità di un Santo che seppe pagare di persona. Non per 
nulla il Crisostomo è uno dei Padri orientali più amati e studiati; e oggi forse 
più che mai. 

Non ci sembra qui il caso di dover parafrasare il libro del Pasquato dando 
uno schizzo del pensiero crisostomico sui laici. Questi, ai suoi occhi, erano 
la Chiesa e, per conseguenza, avevano il dovere di trasformarsi individual- 
mente in “immagine” di Cristo; ciò comportava di plasmare la propria fami- 
glia come una “piccola Chiesa” e di trasformare la città pagana tardoantica 
in una comunità cristiana, non solo astenendosi da ogni manifestazione di 
vita paganeggiante, ma prendendo perfino a modello spirituale le comunità 
monastiche, che allora andavano moltiplicandosi in tutta l'area dell'Impero 
romano, dove il cristianesimo si era ben radicato grazie anche alla pace co- 
stantiniana e nonostante la lunga crisi ariana. 

È chiaro che in questa visione del laicato cristiano il Crisostomo sviluppa 
tutta una dottrina e tutto un corrispondente programma di vita e di rapporti 
sia per l'individuo sia per il gruppo sociale (innanzi tutto la Chiesa), a cui 
appartiene. Non perdendo mai di vista le verità teologiche più profonde su 
Dio, sul suo Verbo incarnato, sulla Chiesa da Lui fondata e incessantemente 
vivificata, sottolinenando spesso la dimensione “misterica” dell'opera salvifi- 
ca di Dio, il Crisostomo sa entrare nei particolari più concreti della vita 
quotidiana di famiglia: funzione dell'uomo come marito, padre e capofami- 
glia; funzione della donna come vergine dedicata a Cristo e alla sua Chiesa 
oppure come sposa, madre, educatrice dei figli; funzione di questi ultimi 
come prolungamento della vita dei genitori e nuovi membri della Chiesa; 
funzione degli schiavi nelle loro varie mansioni di servizio. In modo analogo 
penetra nei vari aspetti della vita cittadina: situazione politica, economica, 
amministrativa, giudiziaria, sul piano civile e penale, costumi privati e 
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pubblici, vecchie tradizioni, spettacoli teatrali e dellippodromo, rapporti tra 
ricchi fastosi e poveri abbrutiti dalla miseria, ecc.; penetra pure nei momenti 
della vita del cristiano come individuo singolo in etá infantile e adulta, lavo- 
ratore o datore di lavoro, soldato o gestore di cariche pubbliche, amministra- 
tore dei suoi beni privati, e via dicendo. Si direbbe che alla sensibilitá umana 
e allocchio perspicace del Crisostomo non sfugga nulla di ció che costituisce 
la vita dei laici. Ma certi temi — quali la necessità dell’assimilazione della 
parola di Dio; la pratica dell'elemosina; le virtù cristiane da opporre alla 
corruzione pagana; la verginità concepita come dedizione totale a Dio per un 
esercizio più libero della carità verso il prossimo; l'educazione dei bambini e 
delle bambine alla virtù, alla conoscenza della Sacra Scrittura, alla vita litur- 
gica e sacramentale tenendoli lontano dagli scandali pubblici e privati (vedi 
la sintesi delle pp. 154-158); l'atteggiamento da assumere verso la cultura 
classica e verso le scuole pubbliche per lo più in mano a maestri pagani — 
occupano più che mai la sua mente e il suo cuore di vescovo. In breve: il Cri- 
sostomo, nonostante le deficienze dei cristiani dei suoi tempi e del tenace 
paganesimo che li circondava, fu instancabile e imperterrito nel presentare 
apostolicamente — vorremmo dire: con piglio paolino — il Cristo e il dovere 
dei laici di testimoniarlo con serietà e con gioia nella vita quotidiana. Non si 
può negare che in ciò egli mostrò anche il fiuto di un buon psicologo e socio- 
logo, che non si limita a registrare i dati di fatto e ad accettarli con rasse- 
gnata passività, ma vuole modificarli e, se necessario, capovolgerli per il 
bene dell'uomo creato e redento da Dio. 

Abbiamo già detto che il Pasquato tratta l'argomento in maniera siste- 
matica e minuziosamente articolata, non trascurando neppure il culto dei 
martiri e altre espressioni della pietà popolare, come il pellegrinaggio, nella 
strategia pastorale del Crisostomo (cf. pp. 195-232). Tale comprensività orga- 
nica è già un segno dell'impegno scientifico con cui è stato programmato 
questo lavoro. Ma esso si rivela appieno nel corso dell'esposizione, scritta in 
modo essenziale e vigilato, resa incisiva dalle frequenti citazioni di testi 
crisostomici tradotti in italiano, e più chiara anche dai vari titoli e sottotitoli 
in cui è distribuita. Alla sostanziosa esposizione del testo corrisponde la se- 
rieta dell'apparato delle note, ricche di riferimenti alle opere del Crisostomo 
e alla sterminata bibliografia moderna, citata con giudiziosa sobrietà e in 
modo critico. 

Il lettore interessato di patrologia e di storia della Chiesa antica saprà 
scorgere in questo libro un vero e proprio trattato sul tema dei laici nel Cri- 
sostomo; e troverà indubbiamente utile anche la bibliografia specifica (quasi 
tutta del secolo XX) raccolta sistematicamente nelle pp. 229-239. 


C. Capizzi, S.J. 


L. F. Pizzolato, M. Rizzi (a cura di), Nec timeo mori. Atti del Congresso inter- 
nazionale di studi ambrosiani nel XVI centenario della morte di 
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sant'Ambrogio (Milano, 4-11 Aprile 1997), Vita e Pensiero, Pubblicazioni 
dell’Universitä Cattolica del sacro Cuore, Milano 1998, pp.XVIII-884. 


Vero e che la figura di Ambrogio resta un pilastro nella tradizione storica 
milanese, e giustamente, dunque, un congresso è stato programmato e cele- 
brato a Milano per festeggiare il XVI centenario della sua morte. Una figura 
siffatta richiama, comunque, necessariamente il suo riflettersi nei multi- 
formi aspetti della vita culturale, politica, ecclesiastica del tempo; ancora, 
una tale personalità ha di fatto interferito nella tradizione storica dell'intera 
cultura occidentale. E non solo. L'Oriente, anche, ha conosciuto Ambrogio, 
intuendone la “pesantezza”, e compostezza tanto politica quanto religiosa in 
quel quadro problematico e capitale che era il quarto secolo. Forse vale 
anche la pena di accennare come grazie ad Ambrogio si ritorni a compilare 
nuove sintesi, o letture, se si vuole, sul tardoantico, un terreno su cui la sto- 
riografia contemporanea (G. Zecchini offre delle lucide pagine su questo 
tema partendo dall'antico) spende finalmente un giusto inchiostro. Si è as- 
sunto l'espressione ambrosiana “nec timeo mori" come titolo di quest'opera 
che raccoglie gli atti congressuali perché, come giustamente dice L. F. Pizzo- 
lato, Ambrogio era radicato in Cristo, e di Esso non v'è timore. Non v'è timo- 
re, ancora, che Ambrogio sia misconosciuto dalla storia, giacché, continua il 
Curatore, egli ha fatto la storia. Qui giace la grande ambivalenza della figura 
di Ambrogio, vir religiosus atque politicus, ambivalenza intenzionalmente in- 
carnata da questa figura che troneggia all’interno della storia del tardo 
impero. La ricchezza e l’acutezza dei saggi presenti nel volume richiedereb- 
bero ben altra sede e ben più parole per essere pienamente valorizzati ed 
esaminati: molti saggi sono fra loro complementari per la vicinanza del tema 
trattato, o per l'approccio alla situazione storica o culturale sotto esame. Dei 
contributi (la divisione nel volume è data fra le relazioni [a più ampio respi- 
ro], e le comunicazioni e contributi; per vari motivi non si sono potuti inclu- 
dere apporti di natura artistico-architettonica) ci sembra opportuno, comun- 
que, darne almeno i titoli in modo da valutare appieno la fondamentale utili- 
tà e serietà scientifica di questo volume. Dalla dualità della personalità di 
Ambrogio parte la presentazione dei saggi nel volume con le pagine di L. 
Cracco Ruggini, “Il 397: l’anno della morte di Ambrogio”, 5-29. Una disami- 
na critica sulla storiografia e bibliografia ambrosiana attuale è offerta da G. 
Visonà, “Lo status quaestionis della ricerca ambrosiana”, 31-71. Le ultime 
ricerche condotte sulla cronologia delle opere ambrosiane sono state l'ogget- 
to del contributo di M. Zelzer, “Zur Chronologie der Werke des Ambrosius. 
Ùberblick über die Forschung von 1974 bis 1997”, 73-92. Gli umori della 
storiografia dell'epoca sulla controversa figura del vescovo milanese sono 
rapportati da G. Zecchini, “Ambrogio nella tradizione storiografica tardo- 
antica”, 93-106, mentre la libertas dicendi, il coraggio espresso dalla figura 
episcopale, resta ambito di M. Sordi, “I rapporti di Ambrogio con gli impera- 
tori del suo tempo”, 107-118. Il ruolo di Ambrogio nella società “italiana” del 
tempo, il suo relazionarsi agli strati differenti della società del tempo, è 
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riscontrabile nell'utile contributo fornito da E. Paoli, “Remarques sur l'ap- 
port des oeuvres d'Ambroise de Milan á la prosopographie chrétienne de 
l'Italie”, 119-140 (con tavole riassuntive delle persone). Il legame di Am- 
brogio con Roma, prima come educazione socio-culturale, poi come vesco- 
vo, è trattato da P. Siniscalco, “Sant'Ambrogio e la Chiesa di Roma”, 141- 
160, a cui fa da pendant le pagine di W. H. C. Frend, “St Ambrose and other 
Churches (except Rome)”, 161-180. I temi relativi alla catechetica ambro- 
siana, così come desunti dalle opere, è il tema trattato lungamente da E. 
Dassmann, “Pastorale Anliegen bei Ambrosius von Mailand”, 180-206, men- 
tre Cristo (che accostando Ambrogio morente gli sorrideva!), come figura 
fondante viene affrontato da G. Madec, “La centralité du Christ dans la 
spiritualité d'Ambroise”, 207-220. Il rapporto del Vescovo con un’altra mente 
esegetica e teologica, questa volta d'Alessandria, viene espresso nelle pagine 
di Н. Savon, “Ambroise lecteur d’Origene”, 221-234. Una piccola serie di 
analisi sulle qualità “letterarie e lessicografiche” di Ambrogio seguono: la 
forza, la metodica e la coerenza dell'oratoria di Ambrogio si ritrovano nelle 
pagine analitiche di L. F. Pizzolato, “Ambrogio e la retorica: le finalità del di- 
scorso”, 235-265; I. Gualandri, “Il lessico di Ambrogio: problemi e prospet- 
tive di ricerca”, 267-311; A. V. Nazzaro, “Incidenza biblico-cristiana e classi- 
ca nella coerenza delle immagini ambrosiane”, 313-339; B. Moroni, “Lessico 
teologico per un destinatario imperiale. Terminologia giuridico-amministra- 
tiva e cerimoniale di corte nel De fide di sant'Ambrogio”, 341-363. Ben oltre 
Agostino era Ambrogio conosciuto in Oriente, ove era ritenuto modello per 
la sua parresia verso l'imperatore e la sua cristologia; ritorna, dunque, con 
un nuovo apporto С. Pasini, “Ambrogio nella teologia posteriore greca. 
Un'indagine nei secoli V e VI”, 365-404. Le convergenze e divergenze, la tra- 
smissione di una pesante eredità in un periodo estremamente cruciale per la 
Chiesa, fra Ambrogio e Agostino sono presentati da V. Grossi, “Sant'Ambro- 
gio e sant'Agostino. Per una rilettura dei loro rapporti”, 405-462. Ancora 
aperta resta l'indagine della presenza ambrosiana nella sistemazione teolo- 
gica medievale: per questo motivo, interessanti sono le linee offerte da R. 
Crouse, “Summae auctoritatis magister: the influence of St. Ambrose in me- 
dieval theology”, 463-471. Pagine di lucida sintesi sulla personalità del Ve- 
scovo, qui visto nel suo specifico porsi all'interno della sua chiesa e del suo 
tempo sono quelle di S. Pricoco, “Ambrogio come prototipo di santità epi- 
scopale”, 473-499. I livelli linguistici, interpretativi delle opere del Santo 
sono affrontati da J. Fontaine, “En quel sens peut-on parler d'un “classi- 
cisme” ambrosien?”, 501-510; da [qui iniziano le comunicazioni e contri- 
buti] M. Banniard, “Niveaux de langue et communication latinophone 
d'après et chez Ambroise”, 513-536; ancora A. A. R. Bastiaensen, “Problèmes 
de texte et d'interprétation dans les traités De sacramentis e De mysteriis 
d'Ambroise de Milan”, 537-547; I. Bona, “Appunti sulle fonti naturalistiche 
dell’Esamerone ambrosiano”, 549-559; С. Bonney, “Il bambino nelle opere di 
sant'Ambrogio: la questione del “puer” nell'esegesi ambrosiana di Luca, 18, 
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15-18”, 561-568. L'interesse verso Ambrogio al tempo della Riforma viene 
presentato da F. Buzzi, “La recezione di Ambrogio a Wittenberg”, 569-583, e 
da J. Irmscher, “Ambrogio nel giudizio dei riformatori tedeschi”, 633-638; 
uno specifico intento pastorale accomuna l’attività episcopale verso i martiri 
(processo presente anche nella chiesa orientale): M. Caltabianco, “Ambrogio, 
Agostino e gli scritti sui martiri”, 585-593. Un taglio sulla storiografia tarda 
spagnola è dato da J. C. Farrés, “San Ambrosio de Milán, come modelo de la 
elocuencia sagrada. La lectura de los tratadistas hispanos”, 595-601; su un 
tema ben noto, ritorna con acutezza M. Gioseffi, “Ambrogio, Virgilio e la 
tradizione di commento a Virgilio”, 602-631. Seguono: P. Meloni, “Risurre- 
zione di Cristo e vita del cristiano nell'esegesi di Ambrogio al Cantico dei 
Cantici”, 639-648; P. F. Moretti, “Ambrogio e Secondo filosofo. Su una pre- 
sunta fonte delle descrizioni di mare, sole e luna, nell’Exameron (Exam., III, 
4, 22; IV, 5, 38 e IV, 6 29)”, 649-662; C. Nardi, “Ambrogio nella Vita Zenobi 
dello pseudo-Simpliciano”, 663-672; N. Pace, “Il canto delle Sirene in Am- 
brogio, Gerolamo e altri Padri della Chiesa”, 673-695; J. Palucki, “Un motivo 
delle esortazioni pastorali di Ambrogio: richiamo a santi e a martiri”, 697- 
707; J. San Bernardino, “Sub imperio discordiae”: l'uomo che voleva essere 
Eliseo (giugno 386)”, 709-737; A. Sartori, “I frammenti epigrafici Ambrosiani 
nella Basilica Apostolorum”, 739-749; R. Scarcia, “Due effetti virgiliani in 
Ambrogio”, 751-752; Ch. Somenzi, "Ambrogio e Scipione l'Africano: la fon- 
dazione cristiana dell'otium negotiosum", 753-768 (che perdurerà nell'am- 
biente monastico); F. Szabó, "La résurrection et la transfiguration du 
cosmos dans le liber de resurrectione de Ambrose", 769-786; F. Trisoglio, 
“Sant'Ambrogio e Massimo il Cinico”, 787-793; E. M. Vere&Cagin, "L'uso 
della metafora in una raccolta di preghiere liturgiche dedicate a sant'Ambro- 
gio di Milano, e la sua funzione nell'interpretazione del testo", 795-802; ed 
infine, E. Zocca, "La Vita Ambrosii alla luce dei rapporti fra Paolino, Ago- 
stino e Ambrogio", 803-826. Chiudono il volume una serie di indici: quello 
scritturistico, ambrosiano, dei nomi, degli studiosi moderni. 


V. Ruggieri, S.J. 


Spiritualia 


Michel Quenot, The Resurrection and the Icon, trans. from the French by 
Michael Breck, St Vladimir's Seminary Press, Crestwood, New York 
1997, pp. x +264 + 68 full-color reproductions + 26 black-and-white 
prints. 


After a table of contents (pp. vii-viii), a preface by Maxime Egger (pp. ix- 
x) and an introduction (pp. 1-3), seven chapters comment on the relation- 
ship between the resurrection and the icon (pp. 5-250), followed by a con- 
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clusion (pp. 251-252), a list of illustrations (pp. 253-256), a glossary (pp. 257- 
260) and an index (pp. 261-264). 

Taking the cue from St Augustine that man moves in images, the Preface 
goes on to identify Quenot's aim in this work as at once anthropological and 
iconographical. This it does by raising such issues as to what sort of man 
and what kind of image come in question in such a study. In order to answer 
this twofold query Quenot takes us to a threefold pilgrimage: (a) through the 
fallen time and space of history, marked by sin but yearning for redemption: 
(b) through that space and time already transfigured by the Church's way of 
commemorating and making present the great moments of Christ's life in 
her calendar of feasts; (c) and through the Orthodox Church's art par excel- 
lence, the icon (p. ix). Along these lines, the Orthodox image may rightly be 
considered to be both theological and liturgical, for it presents us with a re- 
reading of salvation history. The point of the icon is to show rather than be 
shown — “to serve as an open passageway toward God” (p. ix). 

The author does well to stress that the icon originated at the heart of the 
undivided Church (p. 43). By looking at the icon the way the author does we 
are all invited to retrace our steps back to that point of commonality which 
may well be the best point where to re-read salvation history. Yet to argue, 
on account of the synod of Frankfurt (794), which rejected Nicea II on the 
basis of a faulty translation, that Rome never assimilated the seventh ecu- 
menical council, is like arguing that Constantinople never accepted Nicea II 
because of the second phase of iconoclasm which followed soon afterwards 
(810-843). The still unsettled issue of the Turin Shroud, for instance, has 
often been seen as a direct link to the East; and, besides, the same natural- 
ism which tainted the West was soon to affect the East and to reach a turn- 
ing-point with Simon Ushakov (т 1686). Quenot himself admits, as regards 
the icons of the Resurrection at the beginning of the 16'h century, that the 
Eastern Church did borrow from the Latins (pp. 74, 98). So, it is true, as he 
says that the icon communicates the vision of a transfigured world (p. 45); 
yet, ultimately, this seems to be the private preserve of Orthodoxy. 

The author argues that depicting Christ coming out of the tomb falls 
short of the iconographic canon in several ways (pp. 97f); and yet, to reject 
outright the Western Catholic image, such as Piero de la Francesca executed, 
with Christ coming out of the tomb, because it is not to be found in Scrip- 
ture does not really convince, because other Orthodox icons rely heavily on 
apocryphal elements not found in scripture, as with the women who bathe 
the newborn Child in the icon of the nativity, to which the author, however, 
does not object. Again, the author repeats in an undifferentiated way the 
Catholic position on original sin (p. 115). 

On the contrary, the author is at his best where he uses his own tradition 
in a positive, non-polemical way to illuminate the dynamics of icons. Thus, 
the design of the canonical order of the Twelve Great Feasts of the Orthodox 
Church, with the Descent into Hell in the centre (p. 109), is particularly 
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helpful to re-read salvation history. Thereby, the liturgy is indicated as the 
right context for a proper iconographic culture of the Resurrection, as of 
other mysteries. Quenot justly criticizes those who claim that the Orthodox 
Church focuses only on the Transfiguration and the Resurrection (p. 70), 
although, as one might add, both represent the axis around which all genu- 
ine iconography revolves, for they indicate the subjective pole of the matur- 
ing and contemplating subject and the objective pole of Christ who through 
his Resurrection renders our transfiguration possible; both presuppose the 
cross. The author asks how the spiritual content of the Resurrection could 
be brought home without symbols (p. 82). Being a Christian amounts to 
belief in the light in the midst of darkness, as expressed in the “joyful 
sorrow” depicted by the icons in Kahrié Djami (p. 86), and that renders the 
choice of symbols inevitable. Transfiguration highlights that our choices 
narrow down, in life, to either materializing the spirit or spiritualizing the 
body (p. 92). 

The book is replete with interesting information. The icon of the Myrrh- 
bearing Women is the oldest depiction of the resurrection and we come 
across it in Dura Europos c. 230 (p. 93). Until Nicea 1 (325), Resurrection 
and Ascension were celebrated on the same day (p. 98). Note the beautiful 
text from St Ambrose (1 с. 397) (р. 128). The Descent into Hell is represented 
as a reverse transfiguration (pp. 145f). The Saturday before Palm Sunday is 
the only day on which a paschal liturgy is celebrated on a day other than 
Sunday (p. 151). 

As often is the case with theological discussion, the author is much better 
in what he positively asserts than in what he expressly denies: while what he 
says about the salvation of non-Christians is good, his references to Nesto- 
rius and his use of the adjective “Nestorian” are unfortunate, because they in 
no way reflect the massive efforts that are being undertaken “ecumenically” 
to show in what exactly Nestorius’ error consisted, which, at any rate, is 
certainly not what manuals have traditionally ascribed Nestorius. Quenot's 
comparisons between Western and Eastern art fall practically always at the 
expense of the former so to aggrandize the latter. Besides, the terms of com- 
parison should be spiritual art in the East and in the West, otherwise overex- 
tended terms render a comparison useless. If “Nestorian” is pushed to con- 
demn without proper distinction Western painting, might one not ask 
whether icons are not crypto-monophysite? Is that not why there are four 
Gospels of the one Good News of Jesus Christ with various christologies, 
some more from above, some more from below, which complement, rather 
than exclude, one another? Is the East monophysitic? Is the West Nestorian, 
as is insinuated on р. 167 with regards to Grünewald’s Crucifixion? Both 
questions have to be answered in the negative so long as both types belong 
together, to dispel the suspicion of monopoly of one image over another. 
Otherwise we fall back into the snares of the iconoclasts and their pseudo-di- 
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lemma about the impossibility of depicting the one or the other nature of 
Christ. 

Until the ninth century, Christ on the cross was shown with his eyes 
open. The crown of thorns acquired importance only in the fourteenth cen- 
tury (p. 166). But when the author concludes that this suppression of beauty 
contradicts the resurrection (ibid.) he goes too far! The author ably inter- 
prets Mary's absence in the canonical icon of Pentecost as being due to the 
mystery celebrated, for her presence would relegate the Apostles to second 
place, whereas Pentecost is their feast, not Mary's (p. 190). 

Very telling is Lossky's quote: “The Son has become like us by the incar- 
nation; we become like him by deification...” (pp. 193), but when he adds: 
“The redeeming work of the Son is related to our nature. The deifying work 
of the Spirit concerns our persons” (p. 194), G. Florovsky's, and especially D. 
Staniloae's, criticism of Lossky on this point is not discussed. 

With the Dormition we have the last icon in the series of Twelve Feasts. 
Here the horizontal and the vertical mix well (p. 195). Unlike the Catholic 
Church, Orthodoxy believes that Mary died just as her Son did (p. 198). 
Actually, the Catholic Church has not pronounced herself on this. Though 
the 1950 dogma does say: “when she terminated her life” this is really a non- 
committal. 

Once transfigured, history can assume the dimensions of theophany 
(p. 207), for the great feasts break into the sphere of ongoing time to sanctify 
it (p. 211). Christ does not abolish time by means of the resurrection, but 
merely replaces it with the eighth day. The sanctification of time and space 
takes place in the liturgy (p. 215). Actually, every human face has the voca- 
tion to become an icon by reflecting God (p. 218). Authentic art goes beyond 
what is perceptible (p. 226); Dostoevsky's saving beauty is an inner beauty 
(p. 226; cf. 243). 

The methodology of reading icons through the liturgy makes one of the 
assets of this book. Besides, the icons here reproduced are splendid. Quenot 
has thus afforded us a spiritually nourishing text, and now and then we 
come across moving passages, such as that of Nicodemus from the Acts of 
Pilate cited on pp. 78f. Little is said, however, about the origin of the icon in 
the light of modern research; for this reason, not only the good points, but 
also the criticism expressed in the review of the author's other book, The 
Icon: Window on the Kingdom, New York 1991, ought to be kept in mind 
(OCP 59, 1993, 2686). 


E. G. Farrugia, S.J. 
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Rosario Scognamiglio, Me д0ёа tov orepávwoes kai не тїшїї, Tiom Kor Zo, Adíva 
1998, в. 94. 


Preparando una lezione da tenere a Molfetta, Bari, ГА. scoprì il signifi- 
cato cristologico di questo salmo. Quando l'entusiasmo contagió i suoi ascol- 
tatori, decidette di scrivere questo studio (pp. 9, 12) del salmo 8, nella sua 
struttura, ma anche nel suo significato spirituale. Il salmo 8 è riprodotto in 
varie lingue: in ebraico a p. 5, nel greco dei LXX a p. 6 e nel latino della 
Nova Vulgata a p. 7, e nel greco moderno della Società Biblica (1997) a p. 8. 

Il testo del salmo (pp. 5-8) è seguito da un'introduzione (pp. 9-13) e da tre 
capitoli: il primo (pp. 15-35) analizza la struttura filologica, il secondo (pp. 
36-50) l'interpetazione cristiana, il terzo (pp. 51-61) la tradizione della Chie- 
sa, il quarto (pp. 62-71) parla di infanti e lattanti e il quinto (pp. 72-82) della 
nostra salvezza. Un epilogo (pp. 83-87), una bibliografia (p. 89), una versione 
in musica del salmo (pp. 90-91), e un indice delle materie (pp. 93-94), com- 
pletano il libretto. 

La bellezza naturale del cosmo, opera delle mani di Dio, che trasuda da 
ogni versetto del salmo, indusse Paolo VI a confidarlo agli astronauti Aldrin 
e Armstrong, che nel 1969 divennero i primi uomini a mettere piedi sulla 
luna, con la preghiera di lasciarlo sulla superficie della luna (p. 9). 

Secondo ГА. la struttura del salmo è triangolare (р. 20), perché l'uomo 
rappresenta Dio nel cosmo, ma anche il cosmo davanti a Dio (p. 22). In 
greco, Yahvé si traduce come “o Qv” nel presente, “o Hv” nel passato, e “o Ep- 
y6uevoc” nel futuro, come si vede da Apoc 1, 4-8 (р. 24), ricordandoci le iconi 
di Cristo, che nell'alone hanno sempre la designazione “o Qv" (Colui che è), 
come ГА. avrebbe potuto aggiungere. Il salmo acquista il suo senso se lo si 
riferisce a Cristo come Nuovo Adamo (pp. 43, 46). La tradizione della Chiesa 
si concentra sul numero otto per vedervi un riferimento alla Risurrezione; 
cf. Gv 20, 26 (p. 53). L'A. enumera tre interpretazioni del titolo “torchio” 
come designazione del salmo (pp. 54-61; cf. pp. 80-81). I bambini sono i 
neofiti; il latte sta per la purezza della loro vita (p. 63). 

Secondo ГА. sia l’analisi del testo del salmo, sia l'interpretazione che di 
esso davano i Santi Padri, distingue chiaramente due livelli: della fede e della 
scienza. Infatti, il Salmista non domanda, “Donde viene Гаото?”, ma “Chi è 
l'uomo?” (p. 84). Il Salmista non ha risposte prefabbricate; questa domanda 
supera il cosmo e l’ambiente, incapaci di formulare tali quesiti (pp. 84-85). 
Seguono due simili citazioni di s. Gregorio di Nyssa e di Blaise Pascal: 
“L'homme dépasse infiniment l'homme” (p. 86). Questo auto-superamento 
dell'uomo, rileva Diodoro di Tarso, trova il suo culmine in Gesù Cristo diver- 
samente dall’ interpretazione giudaica del salmo (pp. 86-87). Che questo non 
resti privilegio di uno, ma proprietà di tutti, si vede dalla dottrina comune, 
espressa in maniera tipicamente orientale, e cioè la deificazione, a cui ГА. 
ravvicina le parole del Catechismo della Chiesa cattolica a proposito di 2 Pt 1, 
4 (p. 87). E conclude il suo libro con le indimenticabli parole di s. Atanasio 
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di Alessandria: “Il Figlio di Dio divenne uomo per fare l'uomo Dio" (Пєрі 
"Еусоркфсєос, 54, 3) (p. 87). 

Come negli altri scritti divulgativi, ГА. trasmette i risultati della scienza 
esegetica in maniera accessibile. 


E. С. Farrugia, S.J. 


Syriaca 


Christine Chaillot, The Syrian Orthodox Church of Antioch and All the East. A 
Brief Introduction to its Life and Spirituality. Geneva, Inter-Orthodox Dia- 
logue Christine Chaillot 1253 Vandoeuvres, 1998, pp. 184. 


Il lavoro dell'alta divulgazione e difficile perché suppone una rara capaci- 
tà a due livelli, quello di una solida documentazione, anche di prima mano, 
con ricorso diretto alle fonti e in piú la grande dote di aprire il risultato della 
ricerca anche ai non addetti ai lavori, quindi al pubblico colto non speciali- 
sta. Questo libro, di formato tascabile, dalla stampa nitida e corretta e dalle 
buone fotografie in bianco e nero, che non accaparrano per sé l'attenzione 
del lettore, ma la mantengono vigile alla comprensione del testo, possiede 
queste due doti in modo eminente. Basta constatare come le foto, sempre 
discrete, si trovino al loro posto naturale, quasi senza bisogno delle didasca- 
lie che pure si trovano nelle pp. 160-166. 

Il libro si propone un compito di non piccola difficoltà: presentare una 
Chiesa orientale di tradizione siriaca, cioé appartenente alla tradizione cri- 
stiana piü antica e piú genuina, l'aramaico-semitica in cui viveva e si espri- 
meva lo stesso Salvatore. Il nome di tale Chiesa € quello con cui essa si 
chiama, cioè Sirortodossa. La prefazione è sottoscritta da un arcivescovo di 
quella Chiesa, il metropolita sirortodosso di Aleppo, Mar Gregorius Yohann 
Ibrahim. È una scelta saggia avendo lui studiato tre anni a Roma nel 
Pontificio Istituto Orientale, quindi all'università di Birmingham, cosicché 
sa come rivolgersi ai non specialisti. Il libro vero e proprio incomincia con 
un prospetto della storia di quella Chiesa in Siria, in Turchia, in Iraq, in 
Libano, in Israele, in Giordania, in Egitto, nell'India del Sud, cioè nel Kerala 
fra i cosiddetti Cristiani di San Tommaso, in Europa, nel Nordamerica, 
nell'America del Sud e in Australia. È una storia contrassegnata da soffe- 
renze e sangue, non soltanto quando i monaci sirortodossi sono perseguitati 
dal basileus bizantino che vuole imporre la cristologia calcedonese, ma 
anche in tempi più recenti, quando non solo gli Armeni subiscono un ma- 
rtirio collettivo, ma gli stessi sirortodossi contano centomila vittime durante 
la prima guerra mondiale (p. 26). Il modello di Abramo che lascia la sua 
terra natale di Harran e va dove Iddio lo chiama si riflette nella storia di 
questi Cristiani che dopo le Crociate stabiliscono la loro sede patriarcale 
l'anno 1293 nel monastero di Deir Zafaran nell'attuale Turchia, quindi la tra- 
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sferisono nel 1933 a Homs e ancora nel 1959 a Damasco. L'esodo cominciato 
dopo la prima guerra mondiale si dirige verso la Siria e il Libano, continuan- 
do poi verso altri continenti. Eppure questo popolo costretto spesso a migra- 
re ha un grande attaccamento alla propria lingua, alla propria liturgia, alla 
propria cultura cristiana. Sia a Kamischli, che a Mossul continua a parlare la 
lingua siriaca nella vita quotidiana e continua a leggere i suoi Padri come 
Giovanni di Tella, Severo di Antiochia, Giacomo di Sarug, Michel il Siro, Bar 
Ebreo. Pratica i suoi digiuni, canta i suoi inni, vive la sua spiritualitá collau- 
data da secoli, ha ancora i suoi monaci, le sue monache, il suo malfono o 
maestro, le sue diaconesse e soprattutto i suoi preti, i suoi vescovi e il suo 
patriarca. E questa Chiesa Sirortodossa che celebra ancor oggi la liturgia 
nella lingua di Gesú e che ha rapporti stretti con Chiese non calcedonesi 
come la Copta Ortodossa, l'Armena Ortodossa, l'Etiopica Ortodossa e la 
Chiesa Sirortodossa autocefala Malankarese dell'India, ha oggi fraterni con- 
tatti ecumenici con la Chiesa Sirorientale Caldea e d'Oriente nonché con le 
Chiese calcedonesi d'Oriente e d'Occidente. 

Era uscito in francese il buon libro di Claude Sélis, Les Syriens Ortho- 
doxes et Catholiques, Brépols 1988. Ma l'approccio é diverso, oltre che la 
lingua e i due libri non si fanno concorrenza. Quest'altro in inglese, nella 
lingua oggi piü diffusa a livello mondiale, soddisfa le curiosità legittime del 
Lettore colto, circa la Chiesa sirortodossa. E la scelta bibliografia e gli utili 
indirizzi aiutano chi voglia approfondire le ricerche, continuando il cam- 
mino iniziato fruttuosamente, attraverso queste perspicue e oneste pagine, 
sotto la guida dell'Autrice che merita congratulazioni e plauso. 


V. Poggi, S.J. 


Russica 


E. Behr-Sigel, G. Zjablicev, N. Kauchtschischwili e AA. VV., La grande 
Vigilia, Atti del V Convegno ecumenico internazionale di spiritualità 
russa: “La Grande Vigilia. Santitá e spiritualità in Russia tra Ignatij 
Brjantaninov e loann di Kronstadt”, Bose, 17-20 settembre 1997. Comu- 
nitá di Bose, Edizioni Qiqajon, Magnano (Bi) 1998, pp. 425. 


È il quinto convegno ecumenico di Bose. C’erano il vescovo Ioann di 
Belgorod del patriarcato di Mosca, il metropolita Emiliano Timiadis del pa- 
triarcato di Costantinopoli, il vescovo Lavrentije della Chiesa Ortodossa 
serba, il metropolita Serafim della Chiesa ortodossa romena e il metropolita 
Nikopolis della Chiesa ortodossa greca. E c'era un'accolta di specialisti 
venuti dall'Italia, dalla Russia, dagli Stati Uniti, dalla Germania, dalla Fran- 
cia. Il libro raccoglie gli atti del convegno: inizia con la prefazione del mona- 
co di Bose Adalberto Mainardi, riporta i saluti augurali del Patriarca Ecume- 
nico Bartolomeo I, del Patriarca di Mosca Aleksij, del metropolita Kirill 
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presidente del Dipartimento relazioni esterne del patriarcato di Mosca, del 
card. S. Cassidy presidente del Consiglio per l’unità dei Cristiani, del card. A. 
Silvestrini prefetto della Congregazione per le Chiese Orientali, del vescovo 
di Biella Massimo Giustetti, delllambasciatore russo presso la Santa Sede 
Gennadij Uranov e del priore di Bose Enzo Bianchi. 

Il primo intervento, di Gregory L. Freeze, si domanda se l'idea di un epi- 
scopato russo chiuso e reazionario alla vigilia delle rivoluzioni, dove “vigilia” 
è parola chiave del convegno, corrisponda alla realtà. Nina Kauchtschi- 
schwili vede riflessa nella spiritualità russa la tensione fra oriente e occiden- 
te alla ricerca di un'insopprimibile identità. Adalberto Piovano esamina la 
dialettica del monachesimo russo fra incarnazione nel mondo e fuga dal 
mondo. Sophia Senyk concretizza la spiritualità di Taisija di LeuSino nella 
istanza: "Se non c'è amore in monastero, che giustificazione ha la vita 
monastica?” A. Lambrechts rievoca larchimandrita Spiridon, missionario 
della Siberia. R. Salizzoni si sofferma su figure di prua della vigilia: Sergij 
Bulgakov, MereZkovskij e Fedorov. Pl. Deseille mostra la continuità di S. 
Bulgakov con Paisij Veliékovskij e VI. Solov’ev, attraverso Pavel Florenskij. 
Elisabeth Behr-Sigel riscopre A. Bucharev, che Aleksandr Men chiama 
“precursore”. M. Hagemeister rilegge in chiave quasi origeniana la Filosofia 
dell'impresa comune di Nikolaj Fedorov. К. Ch. Felmy studia la teologia eu- 
caristica di Ioann di Kronstadt, mentre Gelian M. Prochorov accosta Ioann 
all'arcivescovo Nikolaj evangelizzatore del Giappone. Maria Köhler-Baur 
dimostra come “nella seconda metà del s. XIX i vescovi di quasi tutte le 
eparchie di certa rilevanza potevano vantare una formazione accademica” 
(p. 262). Tat'jana R. Rudi studia invece l'agiologia russa dell'epoca e si soffer- 
ma sull'apparizione nel 1903 del Vero menologio di tutti i santi russi. ја V. 
Basin si occupa della Scrittura nella spiritualità russa e particolarmente nei 
tre: Ignatij Brjantaninov, Teofane il Recluso e Ioann di Kronstadt. Non 
poteva mancare in questa "vigilia" una serie di interventi sulla "preghiera del 
cuore”. Inizia la serie В. Čemus che la studia in Ignatij Brjan&aninov. Lo 
segue A. Rigo, riferendo di un anonimo greco del s. XIX. Faccio notare che 
l'immagine dei falsari che presentano monete false agli inesperti ma non 
convincono il cambiavalute (p. 326) é già espressa con arte da al-Ghazali 
nello scritto autobiografico Salvezza dall'errore redatto fra il 1106 e il 1109. 
Probabilmente risale a tempi più antichi e sarebbe interessante individuarne 
il primo uso cristiano. “Chi è intelligente conosce la verità, poi esamina in se 
stessa l'affermazione al riguardo e, se è vera, l'accetta, tanto se chi l'ha fatta è 
un menzognero, quanto se & veridico. Anzi spesso egli brama cavar fuori la 
verità dai discorsi dei traviati, sapendo che l'oro si estrae da sabbia mescola- 
ta a terra. Nulla di male per il cambiavalute se introduce la mano nella borsa 
del falsario e, fidando nella propria abilità, ne tira fuori monete d'oro puro, 
sceverandole dalle contraffatte e dalle false. Si farà divieto al villico di 
trattare col falsario, non al cambiavalute esperto; verrà tenuto lontano dalla 
riva del mare l'inesperto, non l'abile nuotatore; e si proibirà al fanciullo di 
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toccare il serpente, non all'abile incantatore” (Scritti scelti di al-Ghazali, a c. 
di L. Veccia Vaglieri e R. Rubinacci, Torino 1970, p. 99). 1 due saggi seguenti 
di Vl. A. Kotel'nikov e di Svetlana Ipatova alludono alle ricerche di Aleksej 
Pentkovskij sugli anonimi Racconti del Pellegrino. Altri tre saggi, di T. 
Spidlîk, di G. Zjablicev e di M. Garzaniti studiano in Teofane il Recluso ri- 
spettivamente la preghiera del cuore, la distinzione dalla preghiera mentale e 
la frequentazione della Scrittura. Sintomatica la rinuncia da parte di Teofa- 
ne a tradurre classici cattolici solo perché la loro concezione della preghiera 
è irriducibile alla sua. L'ultimo contributo di Evgenij С. Vodolazkin verte 
sulla polemica del calendario in Russia durante la “vigilia”. 

Sapevamo che la Russia della “vigilia” era all'avanguardia negli studi teo- 
logici, patristici e di storia ecclesiastica sull'Oriente Cristiano. Da questo 
convegno constatiamo che lo era anche in santità, in spiritualità e in pre- 
ghiera. Bisogna congratularsi con gli organizzatori, i partecipanti e con la 
pubblicazione tempestiva degli atti del convegno. 


V. Poggi, S.J. 


Cesare С. De Michelis, П manoscritto inesistente. I «Protocolli dei savi di 
Sion»: un apocrifo del XX secolo, (= Saggi Marsilio), Marsilio, Venezia 
1998, pp. 311. 


Chi non ha sentito parlare dei Protocolli dei savi di Sion? Forse qualcuno 
avrà letto H. Rollin, L'Apocalypse de notre temps, Paris 1939. Ma il problema 
non è di avere talvolta sentito citare quel testo, apparso nel 1903 a puntate, 
in russo, sul quotidiano di Pietroburgo Znamja, con titolo giornalistico ad 
usum Delphini, “Programma della conquista del mondo da parte degli ebrei” 
per assumere nelle puntate successive il titolo di “Protocolli delle sedute 
dell’alleanza mondiale dei framassoni e dei savi di Sion”, dal 1919 diffuso nel 
mondo attraverso una serie di traduzioni di cui la prima italiana risale al 
1921. Si tratta piuttosto di sapere quanto ne sia genuina la tradizione, costi- 
tuita da tre redazioni estese e due brevi. Fu detto che l'originale fosse un 
manoscritto francese poi scomparso. Infatti la quarta edizione russa dei 
Protocolli, curata da Sergej Aleksandrovit Nilus, già noto come editore del 
Colloquio con Motovilov di Serafino di Sarov, afferma di aver ricevuto da 
Aleksej N. Suxotin, fin dal 1901, un manoscritto intitolato “Protocolli delle 
riunioni dei savi di Sion”. E che Suxotin lo avrebbe ricevuto da una signora 
la quale a sua volta lo avrebbe ottenuto in maniera molto misteriosa (p. 30). 
In realtà, oltre il fatto di non aver alcuna prova dello Urtext, gratuitamente 
identificato con il ms scomparso, numerosi riscontri di critica interna, con- 
cludono che quanto ne conosciamo, è redatto certamente in Russia, proba- 
bilmente a Pietroburgo, fra il 1902 e il 1903 (pp. 60, 65). 

L'A. di questa monografia ricrea la storia del falso e dei personaggi che vi 
si muovono attorno, studiandola attraverso la profonda conoscenza del con- 
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testo e della letteratura relativa. A ragione dice che i Protocolli rivelano “un 
ideologema di natura e valenza specificamente russa” (p. 137). Introduce alla 
lettura del testo, che fornisce integralmente al lettore (pp. 241-289), dopo 
averlo predisposto a coglierne insieme la mistificazione e la verosimiglianza, 
nonché le ideologie sottostanti. “Se fosse possibile — constata Nilus — 
dimostrarne l’autenticità documentariamente, si distruggerebbe il mistero 
dell'iniquità" (p. 100). Un'altra cosa si trova in questo accurata disamina: che 
Umberto Benigni, fondatore del Sodalitium Pianum, ha curato una delle 
cinque traduzioni italiane dei Protocolli che esce a Firenze nel 1921; lo stes- 
so anno in cui appare a Roma la versione italiana di Preziosi. L'A. dedica 
alcune pagine al Benigni implicato in questa vicenda. Aggiungo da parte mia 
che il Nilus si è meritato la fama di falsario anche nell'altra vicenda menzio- 
nata senza apprezzamenti dall’A., cioè quale preteso unico tramite del collo- 
quio fra Serafino di Sarov e Motovilov. Si veda per es. cosa ne scrivono 
Vsévolod Rochcau, Saint Séraphim Sarov et Divéyevo, Abbaye de Bellefon- 
taine 1987 e M. Hagemeister, “Il problema della genesi del colloquio con 
Motovilov” in San Seraphim, Edizioni Qigayon 1998, 157-174. 


V. Poggi, S.J. 


Theologica 


Хросботонос У. Kevotavtvidys, ‘O Mntponokirns 'Epécoo, H dvaywópiom tov pv- 
otmpiwv tov érepodotwv orig блахроткес oyéceis 'Opllodotías Kai PwupaiokatoAiki- 
спод, &xd. «"Enéxtacn», OcooaAovíkn 1995, с. 272. 


Sua Em.za Crisostomo Kostantinidis, Metropolita di Efeso (Patriarcato 
Ecumenico), eminente teologo ortodosso, nel suo libro Riconoscimento dei 
Sacramenti degli eterodossi lungo i rapporti dell'Ortodossia con il Cattolicesi- 
mo Romano, affronta un tema centrale e delicato del dialogo teologico in 
corso tra le Chiese Ortodossa e Cattolica. L'opera, dopo un'ampia nota intro- 
duttiva, è divisa in due Parti: la: Convergenze e differenze misteriologiche; 
Па: Akribeia, Oikonomia e riconoscimento dei sacramenti. Segue la conclu- 
sione, un'ampia bibliografia ellenica e internazionale, e un Indice di nomi e 
di materie. 

Il problema dei sacramenti celebrati al di fuori della Chiesa Ortodossa, 
viene essenzialmente affrontato in base ai due fondamentali e tradizionali 
principi ecclesiologici e canonici applicati dall'Ortodossia, cioè della dxpifera 
(rigore assoluto dottrinale e canonico) e della oixovopía (condiscendenza, 
tolleranza dottrinale e canonica in circostanze e casi concreti). In materia di 
fede e di dogmi si richiede sempre l'applicazione della áxpífera, invece in 
circostanze particolari e casi concreti di persone, l'uso della oikovopia e tal- 
volta necessario per ottenere un maggior bene delle anime o per evitare 
inconvenienti dannosi nei rapporti interecclesiali. L'applicazione della оіко- 
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vopia si inserisce anche nel campo del riconoscimento dei sacramenti degli 
“eterodossi”, cioè celebrati al di fuori della Chiesa Ortodossa, e, nel nostro 
caso, precisamente nella Chiesa cattolica. Con il termine “eterodossi”, il 
Metropolita intende i non-ortodossi, ma applicato ai cattolici, tale termine 
non ci sembra idoneo, tenendo conto che la Chiesa Cattolica non professa 
una diversa, ma ha fedelmente conservata intatta la fede ortodossa, definita 
nei primi concili ecumenici celebrati insieme delle Chiese d'oriente e d'occi- 
dente. Secondo il Metropolita, solo la Chiesa ortodossa celebra ed ammini- 
stra rigorosamente parlando (кат йкріВєшу) sacramenti validi e canonici 
mentre i sacramenti celebrati nelle altre Chiese e confessioni, e nel caso 
nella Chiesa Cattolica, sono riconosciuti кат’ oikovopiav. Perciò, al fedele cat- 
tolico che entra nella comunione ortodossa si richiede l'abiura e la profes- 
sione della fede ortodossa (AiBeXAos лістєос̧) e l'unzione con il santo тугоп 
(pp. 202, 207). 

Il problema del riconoscimento dei sacramenti fuori della Chiesa orto- 
dossa viene esaminato sotto due aspetti: a) riconoscimento dei sacramenti in 
se stessi; b) riconoscimento dei medesimi nel caso del ritorno degli etero- 
dossi all'Ortodossia (pp. 185-194). Il Metropolita ammette che nell'Ortodos- 
sia, questo problema non è stato sempre affrontato, in sede di dottrina e di 
prassi, senza ambiguità, e in modo uniforme ed unanime, ricorrendo a se- 
conda le opportunità del momento, ora alla oikovonia, ora alla dxpíBera (p. 
185). Sotto il primo aspetto si richiede maggiore dxipfea, mentre sotto il se- 
condo, l'uso della oikovopia si impone talvolta a certe condizioni e cautele. 
Ma l'ambiguità permane; il Metropolita si chiede: Se la Chiesa Ortodossa 
riceve nel suo seno un cattolico senza ribattezzarlo, senza riconfermarlo o 
senza riordinarlo o senza risposarlo, ció significa che riconosce i sacramenti 
ricevuti fuori dell'Ortodossia? Poi, in che senso riconosce? кат’ акр Вела, 
oppure кот’ oikovoniav? Cioè a rigore ecclesiologico e canonico. oppure per 
condiscendenza, filantropia, tolleranza pastorale? Se riconosce i sacramenti 
in genere degli eterodossi кат axpißeıav, "significa che ipso facto i sacramenti 
degli eterodossi erano e sono in se stessi validi e canonici, e solo per una 
qualche ragione soggettiva e di opportunità propria, la Chiesa Ortodossa non 
li riconosceva come canonici e validi ...”; questa tesi è inaccettabile. Se 
invece non erano in se stessi validi e canonici, come potrebbe la Chiesa 
Ortodossa accettarli come validi e canonici кат’ oikovoniav? (p. 190). 

Il Metropolita conclude: "I sacramenti degli eterodossi, considerati defi- 
nitivamente in se stessi, che vi sono nel seno della Chiesa eterodossa separa- 
ta, nella quale si celebrano e vi restano, non possono essere accettati кат’ 
äxpißerav. Ciò è e resta fuori ogni dubbio. Solo in casi speciali, nei quali si ve- 
rificano le necessarie convergenze sacramentarie degli eterodossi rispetto 
alla dottrina, tradizione e prassi ortodossa, e risultano accertate le conce- 
zioni ecclesiologiche omogenee e convergenti nell'accettazione dell'essenza e 
del carattere salvifico e santificante dei sacramenti e vi é il sacerdozio, con 
sicura e accertata successione apostolica...; cioè tutti quegli elementi che 
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conducono al ritorno degli eterodossi nel seno dell'Ortodossia, solo a queste 
condizioni sine qua non, e in quanto ci sono ragioni di coscienza ... i loro 
sacramenti possono essere riconosciuti certo кат oikovoyiav, mai Kat’ 
dkpiperav. Questa è la posizione giusta e ripetuta della questione, alla quale ci 
conducono i dati della dottrina e della tradizione della nostra Chiesa” (pp. 
190-191). 

Questa teoria, applicata ai sacramenti della Chiesa Cattolica, include se- 
rie ambiguità, e sembra per lo meno priva di fondamento ecclesiologico e 
sacramentale. Significa implicitamente la negazione dell'ecclesialitá, sacra- 
mentalità e apostolicità della Chiesa Cattolica. Non intento entrare ulterior- 
mente in questo argomento, ma detta teoria contraddice per lo meno alla 
prassi istaurata negli ultimi trent'anni nei rapporti tra le Chiese di Roma e di 
Costantinopoli. Mi limito solo all'incontro del 29 giugno 1995 nella Basilica 
San Pietro a Roma tra il Papa Giovanni Paolo II e il Patriarca Ecumenico 
Bartolomeo I: È stato un incontro liturgico. I due Pastori hanno concelebra- 
to la “liturgia della parola” nel contesto della celebrazione eucaristica: Il 
vangelo è stato proclamato in latino dal diacono cattolico, e in greco dal 
diacono ortodosso, vestiti con i propri paramenti liturgici; il Papa e il Pa- 
triarca hanno recitato insieme il Simbolo di fede secondo il testo greco del 
concilio costantinopolitano I (381), che non comprende il Filioque, hanno 
scambiato l'abbraccio liturgico prima dell'anafora. Hanno benedetto il popo- 
lo di Dio radunato in quella sinassi eucaristica. Non hanno concelebrato la 
parte propriamente eucaristica della liturgia, perché ciò presuppone la piena 
comunione ecclesiale. Ma la concelebrazione della liturgia della parola ha 
un senso profondamente teologico ed ecclesiologico; conferma che la comu- 
nione tra le due Chiese, sebbene ancora non perfetta, esiste già ed è profon- 
da, basata sulla parola di Dio e la comune fede apostolica, come è stata 
formulata nei primi concili ecumenici. Compiere insieme questi atti liturgici 
nel contesto della celebrazione eucaristica significa che i loro pastori si rico- 
noscono nella successione apostolica come veri Pastori del popolo di Dio a 
loro affidato; significa testimoniare quanto le due Chiese hanno in comune, 
significa riconoscersi nell'ecclesialità, nella sacramentalità e nella succes- 
sione apostolica, rinnovare il loro impegno per poter giungere alla piena 
comunione che permetterà di concelebrare il mistero eucaristico, e parteci- 
pare al calice comune. 

Nel documento comune di Balamand (23 giugno 1993), la Commissione 
internazionale mista per il dialogo tra la Chiesa Cattolica ed Ortodossa, 
afferma: “nn. 13 e 14. Da entrambe le parti, si riconosce che ciò che Cristo 
ha affidato alla sua Chiesa — la professione della fede apostolica, la parteci- 
pazione agli stessi sacramenti, soprattutto all'unico sacerdozio che celebra 
l'unico sacrificio di Cristo, la successione apostolica dei Vescovi —, non può 
essere considerato come proprietà esclusiva di una delle nostre Chiese. In tal 
contesto, è evidente che qualsiasi ribattesimo va escluso. Per questa ragione 
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la Chiesa cattolica e la Chiesa ortodossa si riconoscono reciprocamente 
Chiese sorelle”. 

Lo stesso prof. loannis Karmiris, citato ripetutamente nel libro del me- 
tropolita, nella sua opera Та doyuarird каї avufoAwd jrvqueïa тўс dpdodotov кабо- 
дакйс éxednoiac, vol. П, Atene 1953, р. 979, afferma che “Sin dall'inizio dello 
scisma, la Chiesa Ortodossa riconosceva la validitá dei sacramenti dei lati- 
ni... Gli alcuni rari casi in senso contrario erano dovuti abitualmente a delle 
iniziative personali di sacerdoti o di vescovi e non a una decisione autentica 
della Chiesa”. 

Il riconoscimento reciproco Kat’ áxpíferiav dei sacramenti è una condizio- 
ne sine qua non per il proseguimento del dialogo teologico tra le due Chiese, 
Cattolica ed Ortodossa, con speranze solide di successo. La Chiesa Cattolica 
lo ha esplicitamente dichiarato nel decreto conciliare Unitatis Redintegratio. 


D. Salachas 


Nicolau Cabàsilas, La Vida en Crist. Introducció d'Antonis Fyrigos, Tra- 
ducció de Nolasc del Molar (Classics del Cristianisme 42), Edicions Proa, 
Barcelona 1993, 201 pp. 


St. Nicholas Cabasilas (Nikolaos Chamaetos Kabasilas, 1322/3 — + post 
1391), canonized by the Orthodox Church in 1983, was a celibate Greek 
Orthodox layman, prominent Byzantine civil servant, and imperial official. 
Cabasilas was an enormously erudite scholar whose wide-ranging interests 
included rhetoric, astronomy, jurisprudence, government, social and politi- 
cal ethics, philosophy, theology, and spirituality. Towards the end of his long 
career, after the deposition of his patron Emperor John VI Kantakouzenos 
in 1354, Cabasilas devoted himself especially to writings on prayer and the 
spiritual life, and it is thought that he may eventually have embraced the 
monastic life. 

Easily one of the major Orthodox spiritual writers of the Palaeologan 
Renaissance (1282-1453) at the end of Byzantium, Cabasilas has stood the 
test of time better than most medieval Greek authors. This may be because 
he has the virtue of being not only profoundly spiritual, but also systematic, 
intelligible, and permanently relevant — qualities not always found together 
in theological writings. 

Remarkable about Cabasilas is not only his continued, even growing 
popularity right up to our own day, but his universal ecumenical appeal. As 
R. Bornert pointed out in his classic study Les commentaires byzantins de la 
Divine Liturgie du VII? au XV? siècle (AOC 9, Paris 1966), p. 216, Cabasilas 
“achieved such a degree of catholicity that his authority was invoked at the 
Council of Trent, and Bossuet qualified him as one of the most solid theolo- 
gians of the Greek Church.” 


254 RECENSIONES 


Cabasilas’ Life in Christ, translated here into the beautiful Catalan lan- 
guage and published in the excellent series of Christian classics under the 
direction of well-known Catalan scholar of Eastern Christianity, Sebastià 
Janeras, doctor in Oriental Liturgy from this Oriental Institute, is indeed a 
“classic” of spiritual theology in the Greek Orthodox tradition. Like Cabasi- 
las’ equally classic Commentary on the Divine Liturgy, the Life in Christ is 
characterized by its integration of liturgical theology and spirituality follow- 
ing a tradition that goes back at least to Origen's treatise on baptism. 

Noteworthy about this version are the explanatory footnotes accompany- 
ing the text, and the excellent introduction by Antonis Fyrigos, professor in 
Rome at the “Sapienza” University as well as at this Istitute and the Pontifi- 
cal Gregorian University. 

One can now update the bibliography with a few new items, such as the 
short article of Alice-Mary Talbot, “Kabasilas, Nicholas Chamaetos,” ODB 
2:1088, and especially Yannis Spiteris, Cabasilas: teologo e mistico bizantino. 
Nicola Cabasilas Chamaetos e la sua sintesi teologica (Pubblicazioni del Cen- 
tro Aletti 15, Lipa Edizioni, Roma 1996). 


R. F. Taft, S.J. 
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Pablo Argárate 


La Luz de tu Rostro: 
Teología de la “Gloria” en Diádoco de Fötice 


La gloria de Dios es una de las categorías fundamentales del pen- 
samiento bíblico y patrístico. Veamos, por lo tanto, los rasgos princi- 
pales de esta comprensión. Ella designa el ser mismo de Dios en tanto 
se manifiesta y se comunica, sin cesar de ser trascendente. Y ante esta 
epifanía misteriosa responde el hombre con la glorificación, la ala- 
banza doxológica agradecida. Esa glorificación constituye el gozo 
supremo y el destino último del pueblo de Dios y de toda la creación. 

La noción veterotestamentaria de kebod evoca la idea de peso. No 
tiene el sentido subjetivo de la б0ёа griega, sino que es el esplendor del 
Ser por excelencia. Y ante esta presencia de Yavé Israel experimenta 
un temor sacro. En las manifestaciones de su gloria palpa algo de su 
ser íntimo. Toda la historia de Israel está signada por la presencia 
salvífica de la gloria de Yavé en las distintas etapas: la columna de 
fuego, la nube, el arca. Para los tiempos finales, los del Mesías, Israel 
aguarda la revelación final y definitiva de la gloria de Yavé. Al mismo 
tiempo la creación está ya llena de su gloria. 

En el Nuevo Testamento la noción de gloria sigue indicando el Ser 
del Dios invisible, en tanto que se comunica libremente. Y esa gloria 
se concentra en el rostro de Cristo. En los Evangelios la gloria parece 
vislumbrarse ya en distintos momentos de su vida. Así, los milagros 
serán una manifestación momentánea de su ser. Y estos “signos” 
conducen al gran “signo” del misterio pascual. Sin embargo recién en 
la Parusía, término último de la esperanza del pueblo de Dios, acon- 
tecerá la epifanía escatológica de la Gloria de Dios. 

En la teología patrística se muestran también distintos aspectos en 
la comprensión de gloria. En primer lugar hay que sostener que, 
debido a la acepción profana del término, gloria estuvo práctica- 
mente ausente de la patrística hasta que Orígenes reintrodujo su 
sentido bíblico. En general se distinguen cuatro acepciones funda- 
mentales de gloria en los Padres. Según un primer sentido desde el 
concilio de Nicea se ve en gloria a la sustancia divina misma, que el 
Padre comunica al Hijo. Un segundo sentido, el propiamente bíblico, 
designa lo que Dios revela y comunica de sí mismo sin cesar de ser 
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trascendente. Una tercera acepción es el de glorificación, también 
presente en las Escrituras. Finalmente gloria designa asimismo la 
gloria que el hombre adquiere a los ojos de Dios por su conducta!. 
Tras esta introducción podemos concentrarnos ya en la particular 
comprensión que tenga Diádoco de Fôtice?, este obispo del siglo V que 
constituye un hito significativo en la espiritualidad patrística?. 


! Cf. para toda esta presentación introductoria P. Deseille, "Gloire de Dieu. II. Des 
Peres de l'Église à Saint Bernard", DSp VI (1967) 436-437. 


? Las obras de Diádoco son los Cien capítulos sobre la perfección espiritual, el Ser- 
món para la Ascensión de Nuestro Sefior Jesucristo, la Visión y, finalmente, la Cateque- 
sis. Edición crítica de todas ellas es la que brinda É. des Places en Diadoque de Photi- 
cé, Oeuvres spirituelles. Introduction, texte critique, traduction et notes de É. des Pla- 
ces, Paris, SC 5 bis (1955) y 5 ter (1966). De todas ellas nosotros mismos hemos pre- 
parado la única traducción española. Diadoco de Fótice, Obras Espirituales (Biblioteca 
de Patrística) Madrid 1999, Salvo la traducción francesa que acompaña la edición 
crítica, el español es el otro único idioma que cuenta, a partir de nuestra traducción, 
con la traducción de todas las obras. 

De los Cien capítulos sobre la perfección espiritual tenemos además la edición 
crítica de J. E. Weis-Liebensdorf, Sancti Diadochi episcopi Photicensis de Perfectione 
spirituali capita centum textus graeci ... editionem ... curavit J. E. Weis Liebensdorf, 
Bibliotheca teubneriana, Leipzig 1912). Entre las traducciones modernas aparecen la 
italiana (Diadoco, Cento Considerazioni sulla Fede. Traduzione, introduzione e note a 
cura di Vincenzo Messana, Roma 1978), la alemana (Diadochus von Photike, Gespür 
für Gott. Hundert Kapitel über die geistliche Vollkommmenheit, Eingeleitet und über- 
setzt von K. Suso Frank, Einsiedeln 1982), la otra francesa (Diadoque de Photice. La 
perfection spirituelle en cent chapitres. Traduction du grec par Claudine Collinet. Ser- 
mon pour l’Ascension, traduction nouvelle par A.-G. Hamman, Introduction, annota- 
tions, guide thématique et glossaire par Marie-Helene Congordeau, Paris 1990) y, 
finalmente, una holandesa (Diadochus varı Fotike.Honderd uitspraken over de kennis. 
Uit het Grieks vertaald en ingeleid door Chr. Wagenaar, en Filokalia 1982 Monastieke 
Cahiers 21). 

Respecto a la Catequesis, hay que mencionar que se ha sugerido que podría ser 
obra de Simeón el Nuevo Teólogo, cubierta bajo la autoridad de Diádoco. Cf. al re- 
specto B. Krivochéine, “The Writings of St. Symeon the New Theologian”, OCP 20 
(1954) 301, nota 2 y 315-327; también Clavis Patrum Graecorum 3, Turnhout 1979, 
180. Sin embargo los últimos estudios no indican nada al respecto. Cf. T. Spidlík, 
“Syméon le Nuveau Théologien”, DSp XIV (1990) 1388 no toma partido sino que 
menciona las dos posiciones. B. Fraigneau-Julien en Les sens spirituels et la vision de 
Dieu selon Syméon le Nouveau Théologien, Paris 1985, por un lado menciona en la p. 
71 que la gran parte de los manuscritos la atribuyen a Simeón, pero por otro al co- 
mienzo de su estudio en la p. 11 no la sitúa entre sus Obras. Tampoco los siguientes 
trabajos atribuyen las Catequesis a Simeón: W. Vólker, Praxis und Theoria bei Symeon 
dem Neuen Theologen. Ein Beitrag zur Byzantinischen Mystik, Wiesbaden 1974, XI; B. 
Krivochéine, Dans la lumière du Christ. Saint Syméon le Nouveau Théologien 949-1022. 
Vie-Spiritualité-Doctrine, Chevetogne 1980, 9-10; B. Petrà, “Simeone il Nuovo Teologo. 
Profilo biografico e spirituale”, Vita Monastica 197 (1994) 12-14. 

Como introducción a Diádoco es muy recomendable acudir al artículo de É. des 
Places, “Diadoque de Photicé”, DSp IH (1957) 817-834 y su desarrollo posterior en las 
respectivas introducciones a la edición de las obras en SC 5bis y Ster. Respecto a lo 
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Previamente parece necesario preguntarnos cómo intentamos una 
aproximación al misterio de Dios. ¿Es posible un lenguaje acerca de 
Él? Procurar una primera respuesta nos conduce a la cuestión de la 
posibilidad del conocimiento de Dios. 


EL TRASCENDENTE 


Tenemos que partir admitiendo que para nuestro autor, como pa- 
ra todos los Padres, Dios es fundamentalmente el Trascendente. Él 
supera toda categoría y toda comparación con las creaturas. Diádoco 
no se cansa de repetirlo: Dios es y está por encima de todo‘, fuera de 
todo, separado de todo? ; “dista de ellas inmensa e incomprensible- 
mente", pues “es incircunscrito”®. En definitiva, todo lenguaje sobre 
Dios tiene que resignarse a una inadecuación de base. El apofatismo 
se revela como el ánico camino del hombre ante el misterio de un 
Dios que lo trasciende infinitamente. En efecto, el obispo de Fótice 
sostendrá, con toda la tradición patrística, que de Dios sólo sabemos 
que es, pero no qué o cómo es?. Y esto no se debe a nuestra condición 
humana, sino que alcanza a toda creatura, incluidos los ángeles'?. No 
es por nuestra debilidad que no podemos conocerlo, sino más bien 
por el exceso de Dios. Por ello Él es ante todo el "gran Desconocido". 


poco que sabemos de su vida, cf. Th. Polyzogopoulos, "Life and writings of Diadochus 
of Photice", Osoloyía 56 (1985) 174-221. En cuanto a su teología además de los 
trabajos de Des Places, son valiosas las introducciones a las respectivas traducciones 
de Marie-Héléne Congordeau y K. Suso Frank. En cuanto a su doctrina sobre los 
sentidos espirituales es sumamente provechosa la lectura de las páginas dedicadas a 
Diádoco del arriba mencionado libro de B. Fraigneau-Julien, 71-78. 


3 Para una comprensión abarcativa de la teología espiritual de Diádoco véase nue- 
stro estudio: "'H cia voupaywyés. La teología espiritual de Diádoco de Fótice”, Nico- 
laus 25 (1998) 109-162. 


* Cf. Catequesis, 3. 

5 Cf. Catequesis, 4. 

6 Cf. Catequesis, 6. 

7 Catequesis, 3. 

8 Catequesis, 4. 

? СЕ Catequesis, 6: “Que Dios es y que está en todas partes y llena el universo, los 
ángeles y los santos que se han purificado a sí mismos lo saben, esclarecidos e ilumi- 
nados por el Espíritu Santo; pero dónde, cómo, cuál es, ninguno de todos los seres lo 


conoce, a no ser el Padre que conoce al Hijo, y el Hijo al Padre, y el Espíritu Santo al 
Padre y al Hijo, porque es coeterno y consustancial a ellos”. 


10 Cf. Catequesis, 6 
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VER LA GLORIA DE DIOS 


Sin embargo, Dios se manifiesta y comunica. Allí está el misterio 
de la creación. Dios quiere revelar y participar. La creación aparece 
como el misterio de la generosidad de Dios, de su infinito amor. Las 
creaturas se nos muestran como los receptáculos del amor de Dios. 
Pero, al decir que Dios se manifiesta y revela, cabe la pregunta de qué 
es lo que revela. Evidentemente se revela a sí mismo. Sin embargo, su 
ser último, su esencia queda velada aún para sus creaturas. La reve- 
lación coimplica un velarse, un permanecer trascendente, inaccesible 
e invisible al mundo, incluso a sus creaturas más excelsas. “No se 
puede ver a Dios sin morir”. Dios se nos revela, pero como trascen- 
dente. De este modo la revelación y manifestación divina se nos 
aparece, de alguna manera, como paradójica. Dios manifiesta su 
operación, la reverberación de su ser, su esplendor. Y es, precisa- 
mente, la gloria de Dios el esplendor de su Ser por excelencia. 


LUZ 


Es sabido que Diádoco, tanto como el Pseudo-Macario!!, desar- 
rolla una marcada “teología de la luz”. Así veremos una constante 


11 Presentemos brevemente la evolución del estudio de la relación entre Diádoco y 
el Pseudo-Macario. En 1937 F. Dörr (Diadochus von Photike und die Messalianer, 
Freiburg 1937) descubre una gran relación entre los escritos macarianos y los de 
Diádoco. Diádoco aparece a su interpretación como un refutador de las afirmaciones 
de Macario-Simeón. Esta visión no es aceptada por todos. Rothenháuser (“La doctri- 
ne de la ‘Theologia’ chez Diadoque de Photike”, Iren 14 [1937] 536-553. También “Zur 
asketischen Lehrschaft des Diacochus von Photike”, en Heilige Überlieferung. Fest- 
schrift für H. Herwegen, Múnster [1938]) por el contrario, verá en Diádoco un mesa- 
lianismo moderado. Dörries (“Diadochus und Symeon. Das Verhältnis der Kephalaia 
Gnostica zum Messalianismus”, Wort und Stunde 1 [Göttingen 1966] 352-422) avanza 
más en esta interpretación hasta llegar a descubrir en nuestro autor un discípulo de 
Macario, aún cuando es consciente de la ausencia de una plena coincidencia entre 
ambos. Des Places (“Diadoque de Photicé et le Messalianisme”, en Kyriakon. Fest- 
schrift für J. Quasten 2, Münster 1970, 591-595), por su parte, no adhiere totalmente a 
la posición de Dörries. Diádoco no puede ser un discípulo de Macario, sino que entre 
ellos hay una cierta oposición. Diádoco, a su vez, es un opositor del mesalianismo 
que, sin embargo, ha sufrido su influencia, especialmente en cuanto a los conceptos y 
terminología. 

Entonces tanto Macario-Simeón como Diádoco representan el esfuerzo por resca- 
tar lo válido del mesalianismo: sus ansias de un cristianismo evangélico y su concien- 
cia del carácter fundamental del gusto de Dios, y de la experiencia hasta sensible del 
Espíritu que hace desbordar el alma de paz y gozo. 

Desde esta comprensión tanto Macario como Diádoco desempeñarían una fun- 
ción análoga a la de Basilio en el siglo anterior: buscar encausar eclesialmente este 
torrente espiritual. Así, en definitiva, Macario-Simeón sería un corrector del mesalia- 
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búsqueda de presentar la temática de la gloria desde la perspectiva 
luminosa. Dios es Luz y su revelación es siempre una manifestación 
luminosa, aún si por su exceso llega a velar. La gloria de Dios es un 
acontecimiento de explosión luminosa. Y será el Espíritu quien debe- 
rá capacitar al hombre para “ver” esa Luz-gloria, para ver en su Luz 
la Luz, y reflejar en su rostro la inaccesible belleza del Rostro de 
Dios. 

En efecto, Dios “es luz eterna y resplandeciente”, “es luz y es vi- 
da”!?. Y esa Luz no sólo nos ilumina, sino que también nos vuelve 
luminosos, nos hace semejantes a Dios", porque “Dios es luz y la luz 
suprema, los que lo miran no ven nada más que luz. Y esto es eviden- 
te a partir de los que vieron el rostro de Cristo resplandecer como el 
sol y a sus vestiduras llegar a ser como la luz; y del apóstol Pablo, que 
viendo a Dios luz se convirtió al conocimiento de Dios; y de tantos 
otros ѕапїоѕ”!4. Por todo esto, nos descubrimos seres luminosos, 
llamados a ser iconos de la Luz increada. 


LA BELLEZA 


En relación con la luz, aparece en nuestro autor una clara co- 
nexión con la noción de belleza. Esto se manifiesta con gran fuerza 
cuando afirma que “la gloria de la esencia de Dios es la belleza de 
Dios”!5. En otros términos, lo que constituye su Belleza es su Gloria. 
Y todo lo que es y será está contenido en su gloria!?. En esta defini- 
ción aparecen los dos niveles a los cuales hemos referido anterior- 
mente: la esencia y la gloria. La gloria es de la esencia; la gloria 
manifiesta — sin agotarla — la esencia de Dios. Ella es epifanía del 
misterio de Dios. Y lo nuevo que aporta este texto radica en que esa 
gloria es entendida ahora como belleza. ¿Por qué acudir a una cate- 
goría estética para intentar aproximarse a la gloria de Dios? Quizá 
por la dimensión abismal que presenta la belleza ante el hombre; 


nismo. Lo mismo es válido para Diádoco, quien inclusive llega a corregir la misma 
corrección de Macario-Simeón. 


12 Catequesis, 8 

13 СЕ Cap. Gnost., 89 

14 Catequesis, 7 

15 Visión, 20 

16 Cf. Visión, 28: “Pero sólo Dios ve de cerca también el futuro, porque está por 


encima de todo y contiene por su gloria como ya presente no sólo lo que es, sino lo 
que será alguna vez. Por eso también sólo él conoce las intenciones de los corazones”. 
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abarcativa y sobrecogedora; por su dimensión de “fascinans” que 
abre al “sacrum”. Se trata de una experiencia de gozo, transformante; 
extática. Sin embargo tampoco esta noción puede agotar el misterio 
de Dios. En efecto, nuestra comprensión de la belleza resulta radi- 
calmente insuficiente y distinta de la Belleza divina. Así, Diádoco 
explica, siguiendo a la estética clásica, que la belleza viene dada por 
la forma". Ésta a su vez es “el acabamiento de toda generación”. Esto 
parece indicar una grave dificultad para atribuir la belleza a Dios. 
Dios tiene el ser por sí y, por consiguiente, es inengendrado. De este 
modo la belleza de Dios es una belleza singular; ella “está por encima 
de toda forma"!*. Entonces la operación, la manifestación de Dios, su 
gloria es una belleza sin forma". Vuelve a aparecer el carácter siem- 
pre trascendente de Dios. Incluso en su manifestación luminosa y 
radiante, en su gloria, Dios es el Incircunscrito”, el Inefable?!. 


EL DIOS TRINO 


Dios es el Incircunscrito, el Inaprehensible, el Informe, como aca- 
bamos de mostrar. Su misterio está envuelto en el silencio más im- 
penetrable. Sin embargo acontece la revelación neotestamentaria, 


17 Cf. Visión 20: “Es en la forma, absolutamente, que se admite también la belleza. 
De modo semejante y anteriormente, en el n. 18, dice de los ángeles apóstatas que 
“mientras tenían los sentimientos que convienen a ángeles, la belleza misma de su 
pensamientos llegaba a ser para ellos forma de gloria”. 

18 Visión 19 

19 Cf. Visión, 15: “una belleza sin forma, conocida sólo en la gloria”. 


20 Cf. Catequesis, 4: “Así también Dios está en todas partes, y en todas las cosas, y 
fuera de todo. Y no está en ninguna parte en cuanto a su naturaleza, a su esencia o a 
su gloria, pues es incircunscrito”. Cf. también Cap. Gnost., 12: “El que se ama a sí mi- 
smo no puede amar a Dios; pero el que no se ama a sí mismo, a causa de la sobre- 
abundante riqueza de la caridad de Dios, ése ama a Dios. Por eso no busca jamás su 
propia gloria, sino la de Dios... El que ama a Dios ama la gloria del que lo creó; pues 
es propio de su alma sensible y amiga de Dios buscar siempre la gloria de Dios en to- 
dos los mandamientos que realiza y complacerse en su propio abajamiento; porque a 
Dios conviene la gloria a causa de su grandeza; al hombre, en cambio, el abajamiento, 
para que por medio de él lleguemos a la intimidad con Dios. Si hacemos esto, gozán- 
donos también nosotros a ejemplo de san Juan Bautista en la gloria del Señor, em- 
pezaremos a decir incesantemente: ‘Es preciso que él sea exaltado, y que nosotros, en 
cambio, disminuyamos' ” 


21 Cf. Pseudo-Macario, Homilías Espirituales, 34, 3: “¿Ves cómo las glorias de Dios 


son inefables e incomprensibles, llenas de una luz indecible, de misterios eternos, de 
bienes sin número?” 
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haciendo posible lo que parecía imposible??. Dios es Trinidad. Y en la 
economía salvífica el Hijo y el Espíritu vienen a revelar al Padre. 


EN EL ROSTRO HUMANO DE CRISTO 


En efecto, en el rostro humano de Cristo se revela toda la Belleza y 
Gloria del Padre sin forma; y el que es superior a toda forma es visto 
en la forma del Sefior?. La Encarnación de “uno de la Trinidad” 
viene a revelar el misterio de la gloria inefable del Padre. Y en ello 
radica la insospechada plenitud de la creatura: como dice el profeta: 
“Apareceré en la justicia ante tu rostro, me saciaré en la visión de tu 
gloria”#4. En Cristo se realiza el anhelo más profundo de la espiritua- 
lidad veterotestamentaria: ver la gloria de Dios. ¿Cómo se realiza 
esto? En el misterio de Cristo. En él, el Hijo, “permaneciendo ... en su 
gloria omnipotente”, asume la humanidad y la penetra con su glorio- 
sa luminosidad, de tal modo que en adelante en esa “carne gloriosa”?5 
se pueda contemplar la gloria del Padre y su Belleza. Él es el gran 
revelador de la Gloria del Padre. Sólo en Él el Padre se vuelve visi- 
ble’. En Cristo, en ese enclave de mundo transfigurado por la opera- 
ción de la gloria de Dios, esta gloria se hace extensiva a toda la crea- 
ción, llenando toda la tierra”. A la luz de esto puede decirse con toda 
verdad que Cristo es “el rey de la gloria”. 


22 Cf. Visión, 21: “Conviene verdaderamente, pues, que aquellos que deben ser 
regidos toda la eternidad por Dios con conocimiento, vean siempre a su soberano, lo 
cual sería imposible si Dios Verbo no hubiera revestido una forma, haciéndose hom- 
bre”. 


23 Visión, 21: “Porque en la forma y la gloria del Hijo, el Padre, que no tiene 
forma, se mostrará a nosotros. Por eso, en efecto, Dios tuvo complacencia en que su 
Verbo viniera por la Encarnación en forma humana permaneciendo — ¿cómo no lo 
haría? — en su gloria omnipotente, para que mirando la densidad de la figura de esta 
carne gloriosa (porque una forma ve una forma) pueda, después de haber sido purifi- 
cado, ver la belleza de la Resurrección como aplicándola a Dios. Así, pues, de esta 
manera misteriosa, el Padre se mostrará a los justos en el modo como se manifiesta 
ahora a los ángeles, mientras que el Hijo, a causa de su cuerpo, (se mostrará) mani- 
fiestamente. Conviene verdaderamente, pues, que aquellos que deben ser regidos toda 
la eternidad por Dios con conocimiento, vean siempre a su soberano, lo cual sería im- 
posible si Dios Verbo no hubiera revestido una forma, haciéndose hombre”. 


24 Ibid. 

25 Ibid. 

26 Cf. ibid. 

27 Cf. Sermón, ЇЇ. 

28 Sermón, I. Cf. también II. 
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Sin embargo, la revelación de Dios en Cristo es una revelación 
progresiva. Al mismo tiempo requiere como condición la fe. En su 
vida terrestre “la mayoría comprendía poco acerca de la magnificen- 
cia de su gloria”. Su gloria eterna aparece de algún modo velada, 
captada especialmente en momentos muy densos como es el caso 
sobre todo de la transfiguración del Señor. Sin embargo la revelación 
tiende a eclosionar en el misterio pascual. Éste aparece como una 
explosión luminosa, como una revelación plena de la gloria de Dios. 
Por la resurrección y ascensión del Señor, la creación entera es col- 
mada de conocimiento, de la gloria de Dios. Y el Cristo pascual es el 
hombre manifiestamente envuelto en gloria. El misterio de su asun- 
ción, de su ser tomado plenamente por el Padre en el Espíritu, es a 
los ojos de Diádoco un ser “asumido en gloria"? 


LOS TRAZOS LUMINOSOS DEL ESPÍRITU 


Cristo es el hombre atravesado por la energía divina, transparente 
a la gloria de Dios. Y esta penetración y trasparencia es realizada en 
el Espíritu. Cristo revela la Gloria y Belleza del Padre sin forma, en 
cuanto portador del Espíritu. Éste es el “Espíritu divino y glorioso” ?!. 
Si Cristo revela al Padre, podemos decir que el Espíritu nos revela el 
misterio de Cristo. En efecto, cuanto puede ser conocido de Dios lo 
conocemos por su Espiritu, pues en la gloria del Espíritu se nos 
revela el misterio trinitario?. Y esa revelación, como hemos venido 


29 Sermón, III: “Porque mientras estaba sobre la tierra, la mayoría comprendía 
poco acerca de la magnificencia de su gloria. Pero puesto que ascendió visiblemente 
al cielo colmando, como convenía, toda la voluntad de su Padre, la creación entera 
fue colmada de admiración y de conocimiento, contemplando al Señor de todas las 
cosas ascendiendo o siendo asumido”. 


30 Sermón, V: “Por esto fue asumido en gloria, fue creído por su potencia, es espe- 
rado en el temor, esperando que la nube profética le sirva nuevamente para su de- 
scenso”. 


31 Visión, 23: “Según el discurso del conocimiento, les tocaba elegir sentimientos 
en razón de su libertad; es por eso que algunos de entre ellos, habiendo servido a la 
pasión, cayeron. Puesto que los que no se han dejado seducir por la apostasía se con- 
servaron inocentes e impasibles por haber confesado al Espíritu divino y glorioso, el- 
los son también superiores a los sentidos y están en el gozo de una gloria inmutable, 
de manera que siempre tienen pensamientos semejantes”. 


32 Cf. Catequesis, 6: “Los ángeles y los santos, contemplando la gloria resplande- 
ciente del Espíritu, ven en ella también al Hijo y al Padre”. 


33 Ibid. 


LA LUZ DE TU ROSTRO 265 


viendo, es la comunicación de la gloria de Dios. Así el Espíritu no es 
sólo el “glorioso”, sino también el “glorificador”. 

Él es el glorificador en cuanto graba en el hombre la luminosidad 
del rostro de Cristo?*. Aquí acude Diádoco a la comparación con el 
iconógrafo, o pintor. El Espíritu, a quien se apropia la gracia, va 
“pintando” en nosotros la semejanza de Dios. ¿Cómo es esta tarea? 
El iconógrafo va pintando progresivamente, sobre una primera ima- 
gen, trazo sobre trazo, iluminando cada vez más aquella imagen, y en 
especial el rostro. Así dice nuestro autor que la gracia del Espíritu, 
"cuando nos ve desear con todo nuestro propósito la belleza de la 
semejanza y estar desnudos y sin presunción en su taller, entonces, 
haciendo florecer virtud sobre virtud y elevando la belleza del alma 
de gloria en gloria?6, le procura el trazo de la semejanza"?. Vemos 


34 Cf. Pseudo-Macario, Homilías propias de la colección III (Pseudo-Macario, en 
Oeuvres Spirituelles. I. Homélies propres à la Collection III. Introduction, traduction et 
notes, avec le texte grec, par Vincent Desprez, SC 275, Paris 1980), III, 3.2, p. 90: "EI 
Señor se le muestra bajo un doble aspecto, en sus estigmas y en la gloria de su luz, y 
el alma contempla también la gloria superluminosa de su luz divina; ella es 
transformada de gloria en gloria, según la acción del Espíritu del Señor y progresando 
en ambos aspectos, en de las llagas y en el de la luz gloriosa, olvida de algún modo su 
propia naturaleza tomada por Dios, fundida y mezclada con el hombre celeste y al 
Espíritu Santo, devenida también ella espíritu”. Cf. mi traducción de estas homilias, a 
aparecer en la Biblioteca de Patrística de Ciudad Nueva, Madrid. 


35 Diádoco es el único testigo en el período que va desde Orígenes hasta Máximo 
el Confesor de una distinción entre imagen y semejanza. En aquellos la imagen de 
Dios, constituida en la creación misma y conservada a pesar del pecado, se distingue 
de la semejanza de Dios, la cual sí fue perdida como consecuencia de la caída y debe 
ser restaurada en el hombre por el esfuerzo moral, auxiliado por la gracia. Sin em- 
bargo esta concepción tiene una variante en Diádoco. En éste la imagen no viene dada 
en la creación sino por el bautismo. Vemos aquí los ecos de la controversia que tanto 
él como el Pseudo-Macario emprenden contra las doctrinas mesalianas. 


36 Cf. la cita recién referida del Pseudo-Macario, IH, 3, 2. Además VII. 4, 3: “Para 
quienes han llegado a esta medida las pasiones del mal son abolidas, como dice: ‘La 
caridad no envidia, no se infla, no hace nada inconveniente, no busca su interés, no 
cuenta el mal’, etc. Y la fuente viva del Espíritu brota en ellos incesante y permanen- 
temente del abismo de la divinidad, como está escrito: “El que bebe del agua de la cual 
yo le daré, en él llegará a ser una fuente de agua que se transforma en vida eterna’, 
que rapta el intelecto a los inefables misterios celestes y lo hace volar de gloria en glo- 
ria, de mundo en mundos, de misterio en misterio, de potencia en potencia, de reposo 
en reposos inenarrables, de virtud en virtudes, de luces supramundanas en luces su- 
pracelestes”. 


37 Cf. Cap. Gnost., 89: “Por medio del bautismo de la regeneración la santa gracia 
Nos procura dos bienes, de los cuales uno sobrepasa infinitamente al otro. Nos con- 
cede inmediatamente el primero; pues nos renueva en el agua misma e ilumina todos 
los trazos del alma, es decir la imagen de Dios, borrando de nosotros toda arruga del 
pecado. Al otro, que es la semejanza, espera realizarlo con nosotros. Cuando el inte- 
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como entrecruza Diádoco perspectivas teológicas diversas. Así en este 
pasaje aparecen junto a una teología de la gloria, la de la imagen y 
semejanza y, como ya indicamos, de la luz. De esta manera este 
proceso transformador es un progreso en la Luz, y el trazo con el 
cual se va pintando la semejanza de Dios en el hombre es, precisa- 
mente, la gloria?*. El progreso en la vida espiritual consiste en que el 
Espíritu vaya fijando sobre nuestro rostro, trazo sobre trazo, luz 
sobre luz, gloria sobre gloria, saturando más y más al hombre con la 
densidad divina, volviéndolo cada vez más semejante al Arquetipo. Al 
mismo tiempo en ello se realiza plenamente el propósito creador de 
Dios, pues en esta imagen y semejanza de Dios reverbera la gloria del 
primer Adán, potenciada en el segundo Adán. El hombre está llama- 
do a ser transfigurado por la gloria del Creador. 

En la recién referida comparación con el iconógrafo nuestro autor 
culmina el capítulo revelando que el último y fundamental trazo es el 


lecto comienza, pues, a gustar en un sentimiento profundo la bondad del Espíritu 
Santo, entonces debemos saber que la gracia comienza como a pintar la semejanza por 
encima de la imagen. Del mismo modo, en efecto, que los pintores trazan primero con un 
solo color la figura del hombre, y haciendo florecer poco a poco un color sobre el otro 
conservan hasta en los cabellos el aspecto del modelo, así también la gracia de Dios 
establece primero por medio del bautismo la imagen tal como era cuando el hombre fue 
creado. Cuando nos ve desear con todo nuestro propósito la belleza de la semejanza y 
estar desnudos y sin presunción en su taller, entonces, haciendo florecer virtud sobre 
virtud y elevando la belleza del alma de gloria en gloria, le procura el trazo de la semejan- 
za. De manera que el sentido ‘intimo’ revela que somos formados a la semejanza; pero 
la perfección de la semejanza la conoceremos por la iluminación. Todas las (otras) 
virtudes las recibe el intelecto por el sentido, progresando según una medida y un 
ritmo inefables; pero nadie puede adquirir la caridad espiritual si no está iluminado 
en toda certeza por el Espíritu Santo. Porque si el intelecto no recibe perfectamente la 
semejanza por la luz divina, puede tener poco a poco todas las otras virtudes, pero 
permanece privado aún de la caridad perfecta. En efecto, cuando ha sido hecho 
semejante a la virtud de Dios, en tanto puede el hombre ser hecho semejante a Dios, 
lleva entonces también la semejanza de la caridad divina. Como en los retratos todos 
los matices floridos de los colores, agregados a la imagen, conservan la semejanza del 
modelo incluso en la sonrisa, así también en los que son pintados por la gracia divina, 
la iluminación de la caridad agregada a la imagen revela la belleza de la semejanza total. 
Ninguna otra virtud puede procurar al alma la impasibilidad si no la sola caridad, 
porque ‘la caridad es la plenitud de la ley’. Así pues, día a dia, nuestro hombre interior 
se renueva en el gusto de la caridad, y es colmado en la perfección de ésta". 


38 Diádoco destaca que es esa misma gloria de Dios la que vuelve al hombre to- 
talmente impasible. Cf. Cap. Gnost., 17: “De allí que parcialmente purificada llega en 
adelante a la perfección de la purificación, creciendo en caridad en la misma medida 
en que decrece en temor, para que llegue así a la caridad perfecta, en la cual, como ha 
sido dicho, no hay temor sino la impasibilidad total obrada por la gloria de Dios. Nue- 
stra suprema gloria sea primero el temor de Dios incesantemente, y luego la caridad 
que es la plenitud de la ley de la perfección en Cristo”. 


7 
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de la caridad. "La iluminación de la caridad agregada a la imagen 
revela la belleza de la semejanza total". En otras palabras, todo el 
crecimiento espiritual desde el bautismo, que sella la imagen de Dios 
en el hombre, puede resumirse en un continuo progreso en la cari- 
dad. Ella asume así todas las demás virtudes. Sin ella no hay una 
plena semejanza con el Modelo divino. Anteriormente afirmamos que 
la dinámica cristiana implica una progresiva iluminación en la gloria. 
Ahora Diádoco atribuye ese progreso a la caridad. Cabe muy bien 
preguntarnos por la relación que se establece entre ambas, caridad y 
gloria. El santo obispo, a la hora de barruntar el misterio de la cari- 
dad, acude entre otras nociones a la de “ebriedad”. En ello se hace 
eco de la tradición mística que ya desde Filón apela a ella para pre- 
sentar la unión mística en la caridad. ¿Cuál es el sentido de aludir a 
la “ebriedad” cuando se quiere referir a la caridad? Lo propio de ella 
es el arrancarnos de un nivel cotidiano y de falsa “sobriedad”, para 
hacernos sondear dimensiones de hondura, para arrastrarnos a otro 
ámbito. Y ese estado de éxodo es donde el hombre puede experimen- 
tar la epifanía de Dios en su gloria. En esa dimensión de vértigo el 
Espíritu vuelve presente la gloria de Dios. Se trata de una verdadera 
hierofanía, a la cual el alma sólo puede responder con el gozo de un 
inefable silencio*. La gloria de Dios aparece como la riqueza aporta- 
da por la iluminación del Espíritu en el alma*!. Ella sobrecoge al 
hombre de tal modo, es una experiencia de ebriedad, que le impide 


39 Cap. Gnost., 89. 


40 Cf. Cap. Gnost., 8: “No hay que abordar las contemplaciones espirituales no 
estando iluminado, ni comenzar a hablar cuando se está abundantemente iluminado 
por la bondad del Espíritu Santo. Porque donde está la pobreza, lleva la ignorancia; y 
donde está la riqueza, no permite hablar. Ebria, entonces, el alma de la caridad de 
Dios quiere gozar de la gloria del Señor con la voz silenciada. Por ello hay que guar- 
dar un justo medio en nuestra actividad para empezar a hablar de Dios. Esta medida 
concede belleza a las palabras que evocan la gloria de Dios, mientras que la riqueza 
de la iluminación alimenta la fe del que habla en la fe, para que el que enseña goce 
primero de los frutos del conocimiento por medio de la caridad. “El agricultor que se 


on 


fatiga, dice, debe ser el primero en participar de los frutos’”. 


41 El Espíritu ilumina al alma con la belleza de la gloria inefable. Cf. Pseudo- 
Macario, Homilías Espirituales, 1, 2 (Die 50 geistlichen Homilien des Makarios. Heraus- 
gegeben und erláutert von Н. Dórries — E. Klostermann — M. Kroeger. Patristische 
Texte und Studien, 4, Berlin 1964): “Porque el alma que ha sido juzgada digna de co- 
mulgar en el Espíritu de su luz, que está totalmente iluminada por la belleza de su 
gloria inefable, la cual le ha preparado para llegar a ser para él un trono y una mora- 
da, esta alma llega a ser toda entera luz, toda entera rostro y toda entera ojo”. 
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hablar. Es una experiencia de gozo” y dulzura* inefables**. No es el 
tiempo de la palabra; sólo en un momento posterior podrá el hombre 
intentar evocar con palabras la Belleza de la Gloria de Dios gustada 
en el silencio*. 

Resumiendo lo anterior se puede decir que en el seno de la cari- 
dad el Espíritu revela la gloria de Dios. Pero vamos al encuentro de 
otro enfoque, de otra aproximación a la relación entre caridad y gloria. 
Así para Diádoco aquella es “el peso de la gloria”#. Esta construcción 
debe ser entendida como un genitivo epexegético, es decir “el peso, 
que es la gloria”. De este modo se nos manifiesta el sentido más 
genuino del término gloria en las Escrituras. Así es. El concepto 
veterotestamentario de kevod significa precisamente eso, lo que tiene 
peso, y consiguientemente lo que se sostiene y lo que sostiene. Dios 
es el que verdaderamente es y hace ser. Si esto es así, entonces la 
caridad manifiesta todo el “peso” de Dios, toda su realidad salvífica. 
En otros términos, en la caridad el hombre es arrastrado por la Glo- 
ria de Dios. Lo afirmado encuentra una profunda vinculación con lo 
que Diádoco sostuvo al acudir a la comparación del iconógrafo. Allí 
decía que la caridad es el trazo final que pinta la perfecta semejanza 
de Dios en el hombre. Perfecta semejanza con Dios, toda su ¿vépyeta 
obrando en el hombre transfigurado por el Espíritu Santo y Santifi- 
cador. 


42 Cf. también Cap. Gnost., décima definición, 8, 12, 14, 15, 17, 25, 30, 33, 34, 35, 
37, 54, 56, 59, 60, 64, 66, 68, 69, 73-77, 79, 90, 91, 93, 95, 97. Visión, 2,9,14, 23. 


43 Cf. Cap. Gnost., 15, 30, 31, 33-5, 42, 44, 56, 61, 63, 68, 73, 76, 90,100. 


44 El Pseudo-Macario habla de ser herido por la Belleza divina. Cf, Homilías Espi- 
rituales, 5, 4-5. Alli refiriéndose a la transformación interior de los verdaderos cristia- 
nos y que los distingue de los otros hombres, dice que tienen “la experiencia de otra 
gloria, porque han sido heridos por otra belleza, porque participan de otras riquezas, 
porque tienen el sentimiento de participar en otro espíritu”. También 5, 6: “Si pues, 
los hombres carnales desean a tal punto la gloria de un rey terrestre, cuánto más 
aquellos en quienes se ha infiltrado el rocío del Espíritu de vida, del Espíritu de la Di- 
vinidad, y que ella ha herido el corazón con un amor divino hacia el Rey celeste, Cri- 
sto, están adheridos a esta belleza, a esta gloria inefable, a esta majestad incorruptible 
y a esta riqueza inconcebible del Rey eterno y verdadero, Cristo, cuyo deseo y atrac- 
ción los ha cautivado”. 

^5 Cf. Ibid. 


46 Cap. Gnost., 21: “El que ama a Dios cree también auténticamente y realiza san- 
tamente las obras de la fe. Pero el que sólo cree y no está en la caridad no tiene tam- 
poco la fe que parece tener; cree con una cierta ligereza del intelecto, porque no es 
movido por el peso de gloria de la caridad. La ‘fe, obrada por medio de la caridad", es la 
cumbre de las virtudes”. 
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EL COMPASIVO BRILLA COMO UNA LUZ 


La gloria produce en el hombre el amor de Dios”; pero esa gloria 
de la caridad se revela también, y de un modo privilegiado, en el 
misterio de la compasión con los hermanos que sufren*; sufrir con 
ellos “a causa de la gloria del Señor”**. En tal hombre brilla la luz de 
la gloria; en tal hombre se revela operante toda la dbvayic de la gloria 
del Señor. 


EROS DE LA GLORIA DE DIOS 


La caridad consiste, de este modo, en ser movidos por lo que tiene 
peso, por lo que es, por la gloria de Dios, pues ella es en definitiva el 
verdadero bien, en vistas del cual hay que sacrificar todo. Por el 
contrario buscar sostén allí donde no lo hay es necio. Una gloria que 
sea liviana y vana aparece como una contradicción en los términos. 
La vanagloria es un kabod que no pesa; implica introducirse en el 


47 СЕ Visión, 14: “Por eso los que serán juzgados dignos de ello estarán constante- 
mente en la luz, gozando siempre en la gloria del amor de Dios, pero no pudiendo 
comprender cuál es la naturaleza de la luz de Dios que los ilumina”. 


48 Cf. Cap. Gnost., 17, 68, 69, 94. Véase también este hermosísimo pasaje de 
Máximo el Confesor: “Porque si el Lógos ha mostrado que aquel que tiene necesidad 
de benevolencia es Dios, cuando dice: “Lo que habéis hecho a uno de estos pequeños, 
a mí me lo habéis hecho’, cuanto más mostrará Dios, que ha dicho esto, que es verda- 
deramente Dios por gracia y participación aquel que podía hacer el bien y lo hizo, 
porque imitó correctamente la operación y la propiedad [de Dios]. Y si el pobre es 
Dios a causa de la condescendencia del Dios que se hizo pobre por nosotros, y que ha 
tomado sobre sí mismo por compasión (ouuxad&s) los sufrimientos de cada uno, у que 
hasta la consumación de los tiempos, en proporción al sufrimiento de cada uno, sufre 
siempre misteriosamente por bondad, con cuánta mayor razón y semejanza será Dios 
(ota: ®edc) quien, a imitación de Dios, por amor al hombre (did pgdavBporiav) cura 
divinamente (Seanpendc), él mismo, los sufrimientos de aquellos que sufren; mo- 
strando tener, proporcionalmente y por disposición, la misma potencia de la provi- 
dencia salvifica (тйс owotiAs npóvotag ... ббуашу) que Dios” (Myst 24, 713ab). 

49 Cap. Gnost., 94: “El que entonces afligía los cuerpos de los justos e injuriaba fi- 
nalmente a los maestros del honor, por medio de los que sirven a estos designios 
diabólicos; él mismo procura, aún ahora, diversos sufrimientos con muchos ultrajes y 
oprobios a los confesores de la fe, sobre todo cuando socorren a los pobres que sufren 
con gran fuerza, a causa de la gloria del Señor”. En dos estudios hemos presentado 
esta divinización por la caridad-compasión en san Máximo el Confesor. P. Argárate, 
“La liturgia como camino de divinización en la Mystagogía de san Máximo el Confe- 
sor”, Epimeleia 4 (Buenos Aires 1993) 189-220; “Un corazón compasivo. Una aproxi- 
mación al misterio de la divinización en san Máximo el Confesor”, Anámnesis 16 
(1998) 41-55. 


ámbito de los ídolos. Por ello es por ella que se introduce en nosotros 
el demonio”, 

La vida del Espíritu en nosotros, por el contrario, es un continuo 
crecimiento en densidad de la gloria de Dios"; una incesante trans- 
formación e iluminación por la gloria de Dios, un someternos cada 
vez “más a la gloria de Dios”5? De esta manera la gloria de Dios se 


50 Cf. Cap. Gnost., 96: “Los que son amigos de los placeres de la vida presente 
pasan de los pensamientos a las faltas; pues, llevados por un juicio sin discernimiento, 
desean llevar casi todas sus ideas pasionales a discursos impíos y obras sacrílegas. Pe- 
ro aquellos que se dedican a practicar la vida ascética pasan de las faltas a los malos 
pensamientos o a ciertas palabras malvadas y dañinas. Pues si los demonios ven a ta- 
les hombres lanzarse con gusto injurias, o conversar cosas ociosas e intempestivas, O 
que reír indecentemente, exaltarse sin medida o desear la gloria vana y fútil, enton- 
ces, de común acuerdo, se arman contra ellos. Tomando ocasión, sobre todo, de su 
amor a la gloria, saltan dentro de ellos como a través de una ventana oscura y sa- 
quean al alma. Sería necesario, pues, que aquellos que quieren vivir en la multitud de 
virtudes no aspiren a la gloria, no se encuentren con muchas personas, no salgan con- 
tinuamente, no se burlen de otros — aún si los burlados son dignos de burla —, ni 
conversen mucho, aún cuando pudieran decir todas cosas buenas. Pues la abundancia 
de palabras, disipando al intelecto sin medida, no sólo lo hace ineficaz para la activi- 
dad espiritual, sino que también lo entrega al demonio de la “acedia”; el cual, relaján- 
dolo sin medida, lo entrega a los demonios de la tristeza, y luego a los de la cólera. Es 
necesario, pues, que se consagre siempre a la observancia de los santos mandamien- 
tos y a un profundo recuerdo del Señor de la gloria. Porque “el que guarda el manda- 
miento no conocerá palabra perversa”, es decir no se volverá hacia pensamientos o 
palabras malvadas”. 


51 Cf. Cap. Gnost., 12: “El que se ama a sí mismo no puede amar a Dios; pero el 
que no se ama a sí mismo, a causa de la sobreabundante riqueza de la caridad de 
Dios, ése ama a Dios. Por eso no busca jamás su propia gloria, sino la de Dios... El que 
ama a Dios ama la gloria del que lo creó; pues es propio de su alma sensible y amiga 
de Dios buscar siempre la gloria de Dios en todos los mandamientos que realiza y 
complacerse en su propio abajamiento; porque a Dios conviene la gloria a causa de su 
grandeza; al hombre, en cambio, el abajamiento, para que por medio de él lleguemos 
a la intimidad con Dios. Si hacemos esto, gozándonos también nosotros a ejemplo de 
san Juan Bautista en la gloria del Señor, empezaremos a decir incesantemente: ‘Es 
preciso que él sea exaltado, y que nosotros, en cambio, disminuyamos' ”. 


52 Cf. Cap. Gnost., 69: “La gracia acostumbra comenzar iluminando al alma con su 
propia luz en un sentimiento profundo; pero progresando en los combates obra in- 
sensiblemente sus misterios en el alma dada a la ‘teologia’, para entonces lanzarnos 
gozosos tras las huellas de las contemplaciones divinas, como llamados de la ignoran- 
cia al conocimiento, en medio de los combates, para guardar nuestro conocimiento 
sin vanagloria. Por una parte, tenemos que afligirnos moderadamente, como abando- 
nados, para humillarnos más y someternos más a la gloria de Dios; por otra parte, re- 
gocijarnos oportunamente cuando la buena esperanza nos eleva. Como, en efecto, el 
exceso de tristeza sumerge al alma en la desesperanza y la falta de fe; así también el 
exceso de gozo llama a la presunción. Hablo de aquellos que son aún niños, porque el 
término medio entre la iluminación y el abandono es la prueba, y el término medio 
entre la tristeza y el gozo es la esperanza. “Esperando, está escrito, esperé al Señor, y 
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manifiesta claramente como la meta de todo el camino cristiano. Por 
eso debemos vivir siempre en un incesante recuerdo del Señor de la 
gloria”, en “un incesante amor ardiente del Señor de la gloria"5*. Así 
la Gloria de Dios aparece como el motor de todo el £poc del hombre. 
La vida en el Espíritu es, entonces, ёрос a la Gloria de Dios. 

De este modo se comprende que Diádoco pida que vendamos to- 
dos nuestros bienes “a causa de la gloria del Evangelio de Dios”55, es 
decir de la manifestación plena de la gloria, que es el contenido del 
Evangelio de Dios. 


TEOLOGÍA - DOXOLOGÍA 


Pero nuestro autor nos abre a otras instancias cuando señala que 
esta actitud de total disponibilidad para la gloria es una preparación 
para recibir el carisma de la teología*?. Evidentemente se trata de la 
comprensión de SeoXoyia. A quien no está familiarizado con la conce- 
pción de los Padres griegos esta afirmación puede sorprender gran- 
demente. Se trata de la honda vinculación entre óta y deodoyía. Esto 
lleva a la comprensión de la teología, fundamentalmente, como ser 
penetrado por la Gloria de Dios, ser transformado por la unión misti- 
ca y nupcial con el divino Esposo. Ella nos introduce en lecho de 
Dios. Escuchemos al santo obispo afirmar todo lo que acabamos de 
sostener: “Los que hemos sido dignamente preparados para ella (sc. 
la teología), mis amados, deseamos esta virtud bella, sumamente 


Él me ha atendido”; e incluso: “Según la multitud de los dolores en mi corazón tus 
consuelos regocijaron mi alma”, 


53 СЕ Сар. Gnost., 96. Respecto al tema del incesante recuerdo de Dios y la ora- 
ción conectada con él, cf. Kallistos Ware, “The holy name of Jesus in East and West: 
the hesychasts and Richard Rolle”, Sobornost 4,2 (1982) 163-184. Del mismo autor te- 
nemos también “The origins of the Jesus prayer: Diadochus, Gaza, Sinai”, en C. Jones, 
G. Wainwright et. al. (ed.), The Study of spirituality, London 1986, 175-184. 


54 Cap. Gnost., 19: “Lo propio de un alma pura es una palabra sin envidia, un celo 
sin malicia, un incesante amor ardiente del Señor de la gloria”. Cf. también 12 y 59. 


55 Cap. Gnost., 66: “Porque el carisma de la teología no ha sido preparado por Dios 
para nadie si él no se prepara a sí mismo, vendiendo todos sus bienes a causa de la 
gloria del Evangelio de Dios, para anunciar en una pobreza amada por Dios la riqueza 
del reino de Dios. Pues esto es lo que significa claramente el que ha dicho: ‘en tu bon- 
dad, oh Dios, has preparado [bienes] para el pobre', y que agrega: ‘El Señor dará la 
palabra a aquellos que anuncian el Evangelio con un gran fuerza' ” 

36 Cf. el ya referido artículo de Rothenháuser, “La doctrine de la ‘Theologia’ chez 
Diadoque de Photike”. Sin embargo allí no se acentúa suficientemente la fundamental 
dimensión mistagógica y doxológica de la teología, que es quizá el rasgo principal en 
la comprensión de Diádoco. 
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contemplativa, que concede toda despreocupación, que en el brillo de 
una luz indecible nutre al intelecto con las palabras de Dios; que, 
para no decir muchas cosas, unió el alma racional con la Razón 
divina, por medio de los santos profetas, en una comunión indiso- 
luble, para que también entre los hombres — ¡oh maravilla! — esta 
voppayaya divina armonice las voces divinizadas que cantan clara- 
mente las magnificencias de Dios”. Consecuentemente la deoAoyia 
llega a ser una do&oAoyia, una glorificación de Dios. Y quien ha sido 
hecho digno del carisma de la teología es puesto en profunda comu- 
nión con los ángeles. Ellos son los “teólogos”, los adoradores de la 
Gloria divina. De esta manera la glorificación divina aparece como el 
don supremo y escatológico de Dios al hombre. 


LA ZARZA ARDIENTE 


En el párrafo anterior la gloria se nos ha revelado como “la ri- 
queza del Reino”58. En otras palabras, el Reino de los cielos es el 
ámbito de plena expansión de la gloria y de la luz*”. Allí la revelación 
de la gloria de Dios ha alcanzado su máxima irradiación. Y esta 


57 Cf. Cap. Gnost., 67: “Todos los dones de nuestro Dios son excelentes y procuran 
todos los bienes, pero ninguno inflama y mueve el corazón al amor de su bondad 
tanto como la teología. Siendo el brote temprano de la gracia de Dios, concede al al- 
ma los dones que son absolutamente primeros. En efecto, en primer lugar, nos dispo- 
ne a despreciar gozosamente toda afección a esta vida, puesto que tenemos en vez de 
los deseos corruptibles la riqueza inefable de la palabra de Dios. Luego ilumina nue- 
stro intelecto con un fuego transformante e incluso lo hace entrar en comunión con 
los espíritus que sirven al Señor. Los que hemos sido dignamente preparados para 
ella, mis amados, deseamos esta virtud bella, sumamente contemplativa, que concede 
toda despreocupación, que en el brillo de una luz indecible nutre al intelecto con las 
palabras de Dios; que, para no decir muchas cosas, unió el alma racional con la 
Razón divina, por medio de los santos profetas, en una comunión indisoluble, para 
que también entre los hombres — ¡oh maravilla! — esta nymfagoga divina armonice 
las voces divinizadas que cantan claramente las magnificencias de Dios”. 

58 Ibid. 


59 Cf. Cap. Gnost., 81: “Si, por otra parte, los demonios que atacan el alma nos su- 
gieren a partir de esta consideración un desprecio sin fin de la naturaleza humana, en 
cuanto que por la carne carece de dignidad alguna (aman hacer esto cuando quiere 
atormentarlos mediante tal pensamiento), recordemos entonces el honor y la gloria 
del reino de los cielos, sin perder de vista la sombría amargura del juicio, para que 
nuestro desánimo sea consolado por uno y la ligereza de nuestro corazón sea repri- 
mida por el otro”. 


LA LUZ DE TU ROSTRO 273 


irradiación penetra el ser mismo de los ángeles y santos%, y también 
toda su operación. 

Diádoco sostiene que los ángeles “están en el gozo de una gloria 
inmutable”$!, Su vida consiste en saciarse insaciablemente de la 
gloria de Dios. Lejos de una “contemplación” bucólica, la contempla- 
ción angélica implica un ser quemados por la inextinguible radiación 
de la Gloria. En efecto, ellos “no teniendo fuerza para mirar el re- 
splandor que emana de él, en su temor se cubren el rostro y hacen 
subir, estupefactos y sin jamás callarse, el himno divino"?. En este 
pasaje se expresa la esencial dimensión teológico-doxológica de los 
ángeles. Ellos son los incansables liturgos de la gloria de Dios. Pero 
eso no es todo. La escena, como la imagen de la visión de Isaías en el 
templo, irradia un aspecto terrible. En la cumbre de la pureza y per- 
fección estos seres son sacudidos por la santidad de Dios. “Estupe- 
factos”, la irradiación de la Luz y del Fuego divino les es verda- 
deramente insoportable. Perciben en su ser mismo toda la potencia 
del Ser divino. Pero esa misma potencia no sólo revela sino que 
también vela el Misterio de Dios. La gloria de Dios aparece como la 
irradiación de su esencia inaccesible. Su irradiación se vuelve un 
fuego insoportable, una luz que enceguece. Por ello los ángeles que 
adoran a Dios, y que tienen “por todas partes una especie de vista”, 
deben cubrirse el rostro. Tampoco ellos, como sucedió con Moisés, 
pueden ver el rostro de Dios. Como aquel sus rostros son también 
ardidos por la gloria del Inefable. Por el contacto con el Fuego devo- 
rador“, ellos llegan a ser “llamas de fuego”, 


60 Cf. F. Dörr, “Gott - Engel - Mensch in der ‘Vision’ des Diadochus von Photike” 
en С. Hörgl et al. (ed.), Wesen und Weisen der Religion, München 1969, 158-178. 

61 Visión, 23: “Según el discurso del conocimiento, les tocaba elegir sentimientos 
en razón de su libertad; es por eso que algunos de entre ellos, habiendo servido a la 
pasión, cayeron. Puesto que los que no se han dejado seducir por la apostasía se con- 
servaron inocentes e impasibles por haber confesado al Espíritu divino y glorioso, el- 
los son también superiores a los sentidos y están en el gozo de una gloria inmutable, 
de manera que siempre tienen pensamientos semejantes”. Cf. también Cap. Gnost., 81 
y Catequesis, 5: “Pues si escuchas que ellos están ante Él, es más bien ante el trono de 
su gloria; y no teniendo fuerza para mirar el resplandor que emana de él, en su temor 
se cubren el rostro y hacen subir, estupefactos y sin jamás callarse, el himno divino”. 

$2 Catequesis, 5. 

63 Visión, 28. 

$4 СЕ Cap. Gnost., 59. 

65 Visión, 24. 
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Con los ángeles también los santos contemplan la gloria de Dios. Y 
esa revelación de la Gloria es la manifestación del misterio trinitario. 
Pero sólo el hombre plenamente transparente a la operación del 
Espíritu; sólo aquel que ha permitido que el Espíritu teja su ser de 
luz, puede contemplar su gloria. Y en la gloria del Espíritu se revela 
el misterio del Dios trino. En efecto, “también los ángeles y los san- 
tos, contemplando la gloria resplandeciente del Espíritu, ven en ella 
también al Hijo y al Padre”%, El Espíritu es el mistagogo divino, quien 
nos introduce en el conocimiento místico del Dios Trino. En efecto, 
Él hace brillar en nosotros la “santa y gloriosa” luz del conocimien- 
1067. Y esto se debe a que en la luz del Espíritu vemos la luz. Ésta es la 
luz del verdadero conocimiento®. Por el Espíritu vemos, “viendo en 
una atmósfera de luz los esplendores de la luz; pues esto es la luz del 
verdadero conocimiento”%. Como ya lo referimos, el Espíritu es 
quien pinta en nosotros los gloriosos trazos del rostro luminoso de 
Cristo en quien, a su vez, se ilumina la Belleza sin forma del Padre. Y 
para contemplar la Luz el Espíritu debe darnos ojos luminosos para 
poder saciarnos de la Gloria. 

Pero la gloria como revelación y comunicación de Dios no es per- 
cibida durante esta vida visiblemente. Así, frente a la pretensión mesa- 
liana de contemplar incluso visiblemente a la misma Trinidad”, 
Diádoco como lo hace también el Pseudo-Macario, niega firmemente 
la posibilidad de que la gloria de Dios se nos aparezca visiblemente 
en esta vida?'. Contra esto parecen oponerse las manifestaciones de 
Dios presentadas en las Escrituras. Nuestro autor responde soste- 


66 Cf. ibid. 


67 Cf. Cap. Gnost., 28. Por el contrario, cuando Aquel se aleja del alma la deja sin 
la luz del conocimiento Cf. Cap. Gnost., 28. 


68 Cf. Cap. Gnost., 69. 
69 Cap. Gnost., 75. 


70 En cuanto al mesalianismo cf. A. Guillaumont, “Les Messaliens”, Mystique et 
continence, París 1952, 131-138 y "Messaliens", DSp X (1979) 1074-1083. 


71 СЕ Cap. Gnost., 36: “Que nadie, escuchando hablar del sentido del intelecto, 
espere que la gloria de Dios se le aparezca visiblemente. Decimos, en efecto, que 
cuando se purifica el alma se siente en un gusto inefable la consolación divina, pero 
no que se le aparezca algo invisible, pues ahora andamos en la fe y no en la visión, 
como dice el bienaventurado Pablo. Si pues se le aparece a alguno de los luchadores 
una luz o una figura ígnea, que no acoja tal visión. Es un engaño manifiesto del ene- 
migo: muchos sufriéndolo por ignorancia se han extraviado fuera del camino de la 
verdad. Pero nosotros sabemos que mientras habitamos este cuerpo corruptible esta- 
mos exiliados de Dios, es decir que no podemos ver visiblemente, ni a Él nia ninguna 
de las maravillas celestes”. 
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niendo que a los profetas no se les manifestó en su naturaleza, sino 
que “vieron al Infigurable como en una forma de gloria, manifestán- 
dose a ellos en una forma de su voluntad, no de su naturaleza””. En 
definitiva, la percepción plena de la gloria de Dios sigue siendo un 
don escatológico, cuando nuestros sentidos sean plenamente transfi- 
gurados”, 

Más arriba nuestro autor ha presentado la radical imposibilidad 
de los ángeles de fijar su mirada en el rostro de Dios. Ahora continúa, 
acudiendo nuevamente a la imagen del sol’ al mediodía. El Fuego se 
vuelve ahora Sol. “Como al mediodía, iluminado el sol (a pleno), 
contemplamos claramente la luz que emana de él, pero a él mismo 
no tenemos de ninguna manera fuerza para contemplarlo y obser- 


72 Visión, 12: “Pues de este modo, dijo, también los profetas vieron a Dios como en 
una visión de una forma. Porque no se les manifestó cambiado en una figura, sino 
que ellos mismos vieron al Infigurable como en una forma de gloria, manifestándose 
a ellos en una forma de su voluntad, no de su naturaleza. Pues es la operación de la 
voluntad la que se les manifestaba como forma en las visiones de la gloria, a causa del 
que quiso dejarse ver enteramente en la forma de su querer”. 


73 La doctrina de los sentidos espirituales es uno de los rasgos más destacados de 
la teología de Diádoco. En una línea que partiendo de Orígenes y pasando por Grego- 
rio de Nyssa y Máximo el Confesor, conducirá a Simeón el Nuevo Teólogo, esta doc- 
trina viene a afirmar que hay una cierta sensación de Dios. Diádoco apela para ello al 
término dioßmoıg (sensación, sentido), el cual aparece solo o calificado diversamente: 
intelectual, interior, profundo, del corazón o, finalmente, “sentimiento total de pleni- 
tud”. Cf. B. Fraigneau-Julien, Les sens spirituels et la vision de Dieu selon Syméon le 
Nouveau Théologien, Paris 1985, 71-78, y N. Madden, “Aisthesis noera”, en E. Living- 
stone (ed.), Studia Patristica 23. Respecto al Pseudo-Macario, cf. Homilías Espiritua- 
les, 17, 4: “El intelecto perfectamente purificado ve continuamente la gloria luminosa 
de Cristo”; 12, 14: dice “Es la palabra de Dios que había sido su alimento (de Moisés), 
y la gloria resplandeciente sobre su rostro. Este acontecimiento era figurativo. Porque 
esta gloria brilla ahora dentro del corazón de los cristianos; luego de la resurrección, 
los cuerpos resucitados serán cubiertos con una vestidura nueva, divina, y nutridos 
con un alimento celeste”; 34, 1; “Así como los ojos del cuerpo ven claramente todas 
las cosas, así son manifiestas y visibles para las almas de los santos las bellezas de la 
Divinidad, a las cuales los cristianos están unidos y hacia las cuales se dirigen sus 
pensamientos. Esta gloria está escondida a los ojos del cuerpo, pero es revelada cla- 
Yamente al alma creyente que el Señor resucita de la muerte del pecado...”; 35, 1: “A 
causa de la caída (el hombre) perdió los ojos del corazón, de manera que no ve más 
esta gloria que nuestro padre Adán veía antes de su desobediencia”; 37, 1: “La gloria 
que brillaba sobre el rostro de Moisés era una prefiguración de la verdadera gloria. 
Entonces los judíos no podían mirar fijamente a su rostro. Pero ahora los cristianos 
reciben en sus almas esta gloria luminosa, y las tinieblas, incapaces de soportar el re- 
splandor de esta luz, escapan cegadas” 


74 En efecto en su teología de la luz, el sol aparece también en Cap. Gnost., 6; 88 y 
en Catequesis, 7. 
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varlo, y sin embargo igualmente decimos verlo en verdad". La gloria 
es la luz espiritual de Dios”. Nuestro autor niega incluso en este nivel 
supremo la visión de la esencia de Dios. Incluso aquí — y quizá más 
que nunca — Él sigue siendo el desconocido y su luz son “tinieblas 
superluminosas”. Incluso sumergidos y bañados por la gloria, la Luz 
de Dios sigue siendo incomprensible””. Se trata de un exceso de luz. 
O, volviendo al ejemplo mismo de nuestro autor, la potencia de la luz 
termina por ocultar al mismo Sol. 


75 Catequesis 6. Esto nos resulta muy semejante al relato que hará mucho después 
el discípulo de san Serafín de Sarov, N. Motovilov, respecto a una visión que tuvo con 
su staretz. Escuchemos el diálogo de ambos: 

“No comprendo, a pesar de todo, cómo se puede tener la certidumbre de estar en 
el Espíritu de Dios. ¿Cómo podría reconocer yo en mí mismo, de manera segura, su 
manifestación? 

— Os he dicho ya — dijo el padre Serafín — que es muy sencillo. Os he hablado 
largamente del estado en el que se encuentran aquellos que están en el Espíritu de 
Dios; os he explicado también cómo hay que reconocer su presencia en Nosotros... 
¿Qué os falta, pues, aún, amigo mío? 

— Falta que comprenda mejor cuanto me habéis dicho. 

— Amigo mío, ambos estamos en este momento en el Espíritu de Dios... ¿Por qué 
no queréis mirarme? 

— No puedo miraros, padre mío — respondí —, vuestros ojos centellean, vuestro 
rostro se ha vuelto más deslumbrante que el sol y, al miraros, los ojos me duelen. 

— No temáis nada — dijo —, en este momento os habéis vuelto tan claro como yo. 
Ahora estáis también en la plenitud del Espíritu de Dios; de otro modo, no podríais 
verme tal cual me veis”. 

La veracidad de Sergej Aleksandrovié Nilus, sin embargo, ha sido cuestionada por 
Vsévolod Rochcau y Michael Hagemeister, De allí la reserva que es necesario tener 
con este “diálogo”. Cf. V. Rochcau, Saint Séraphim. Sarov et Divéyevo. Études et docu- 
ments (= Spiritualité orientale, 45), Abbaye de Bellefontaine 1978. M. Hagemeister, “Il 
problema della genesi del colloquio con Motovilov”, en San Seraphim. Atti del 
Convegno Ecumenico, 18/21 settembre 1996, Comunità di Bose, Edizioni Qiqajon 1998, 
157-174, 


76 Cf. Catequesis, 7: “Como al mediodía, iluminado el sol (a pleno), contemplamos 
claramente la luz que emana de él, pero a él mismo no tenemos de ninguna manera 
fuerza para contemplarlo y observarlo, y sin embargo igualmente decimos verlo en 
verdad. Así también los ángeles y los santos, contemplando la gloria resplandeciente 
del Espíritu, ven en ella también al Hijo y al Padre; pero no así los pecadores e impu- 
ros. Pues aquellos se asemejan a los ciegos y a los que están privados de sus sentidos; 
pues como los ciegos no ven brillar la luz del sol sensible, así ellos tampoco contem- 
plan la luz divina que brilla siempre, ni sienten su calor”. 


77 Visión, 14: “Por eso los que serán juzgados dignos de ello estarán constante- 
mente en la luz, gozando siempre en la gloria del amor de Dios, pero no pudiendo 
comprender cuál es la naturaleza de la luz de Dios que los ilumina”. 
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TRANSFIGURADOS POR LA BELLEZA DE SU ROSTRO 


La irradiación de la gloria divina sobre los ángeles y los hombres 
va glorificando al hombre, lo va haciendo semejante a Dios, lo trans- 
forma en un ser luminoso”, de manera que llega a reflejar la misma 
Luz que recibe de Dios. Se trata de un proceso de transformación 
progresiva. Se trata de la divinización. Ésta es el fin de Dios en toda la 
historia de salvación”. En efecto, ésta puede resumirse en el afán de 
Dios “en hacer dioses а los hombres” ®°. Es la divinización que consis- 
te en la irradiación de la gloria de Dios sobre el hombre y el mundo, 
sin confundir la diferencia de naturalezas8!. Esa divinización co- 
mienza en la naturaleza humana de Cristo. Siguiendo a Orígenes y en 


78 Cf. Pseudo-Macario, Homilías propias..., VI, 3, 2. También XX.1.3 3: “Todos los 
que llegaron a ser justos, en efecto, son hombres como los demás, revestidos de carne, 
pero realizaron una obra superior a los demás hombres, pues reinaron sobre la crea- 
ción y la muerte. Moisés habló al agua y ésta fue transformada en sangre, habló a la 
tierra y de ésta brotaron sapos, dijo a la muerte: no atravieses las puertas, y la muerte 
se le sometió e hizo la voluntad de Moisés; y la muerte supo en adelante que desde en- 
tonces ya no reinaría, desde que temió la orden de Moisés y le obedeció. Y sobre el 
rostro de Moisés estaba el sello de la gloria de la luz divina, este sello con el cual Adán 
estaba revestido antes de la transgresión, pues Adán mismo estaba revestido de la glo- 
ria de Dios y de una vestidura divina. Hasta Moisés nadie tuvo este signo en el rostro 
sino sólo Moisés. La muerte fue sacudida, pues, al contemplar el signo, porque desde 
Adán hasta entonces nadie tuvo este signo; ella profetizó que sería regida y sometida 
al género humano, que fue lo que sucedió. En efecto, a continuación se manifestó el 
Adán celeste y por medio de la cruz condenó a la muerte y descendió a los sepulcros y 
se manifestó a los profetas y justos que yacían allí. Y puesto que estaban tristes por no 
haber alcanzado las promesas, los levantó de las tumbas y los revistió con una gloria 
divina y se manifestaron en la ciudad de Jerusalén y vieron a sus amigos y parientes y 
luego se durmieron nuevamente; pues es entonces cuando el Señor quebró los lazos y 
las cadenas de la muerte y mató al diablo". Otra cita semejante es la de XXV.5.3: "En 
lugar de las vestiduras manchadas y tenebrosas que llevaba el alma, ahora lleva vesti- 
duras luminosas del Espíritu de la divinidad, vestiduras de fe, de bondad y de toda 
virtud. En lugar de aquella terrible vergüenza y prostitución de los malvados espíri- 
tus, con los cuales el alma fornicaba en los malos pensamientos, ahora es conducida a 
la castidad, santidad, pureza y comunión con el rey celeste Cristo y es ceñida con la 
diadema real del Espíritu de gloria en el honor de la gracia". 


79 Cf. la misma idea en san Máximo: “Lo que el ojo no vio ni el oído oyó, lo que no 
ha subido al corazón del hombre, lo que ha preparado Dios a quienes lo aman'. Pues, 
para eso nos ha creado, para que participemos de su naturaleza divina y seamos par- 
tícipes de su eternidad y aparezcamos como semejantes a Él por la divinización por 
gracia; por ésta [divinización] es toda la constitución y permanencia de los seres, y la 
conducción y origen de todas las cosas que no eran" (Ep. 24, 609c). 


80 Sermón, VI. 


81 СЕ ibid.: "Que ninguno, pues, suponga que la densidad de la naturaleza hu- 
mana, en la cual se hemos visto participar sustancialmente al santo Verbo de Dios, 
hermanos míos, haya alterado la verdad de cada una de las naturalezas que existen 
indivisiblemente en él, por la irradiación de su divina y gloriosa sustancia". 
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una línea que se prolongará en toda la tradición patrística, especial- 
mente en Máximo el Confesor®? y Simeón el Nuevo Teólogo, Diádoco 
vincula estrechamente la encarnación del Señor con la divinización 
del hombre®. Así la divinización es anclada en la claridad y firmeza 
de la formulación de Calcedonia. Entonces Diádoco nos brinda una 
excelente definición del misterio de divinización: “no transformados 
en lo que no éramos, sino renovados con gloria por la transformación 
en lo que éramos”#. De este modo la divinización es un misterio 
apocalíptico y escatológico. En ella se revela el trazo último del 
rostro del hombre. Ese trazo es, precisamente, la luz del rostro del 
Señor, el sello de la belleza divina que se imprime en nosotros. 

Así todo el camino espiritual se revela como la experiencia del 
arrastre del deseo, el rastreo de las huellas del Invisible, la búsqueda 
erótica del Amado. La experiencia del Espíritu hiere al hombre, lo 
penetra hasta en los sentidos, consumiéndolo en un gozo de dulzura. 
Iluminado por la Luz sin ocaso, hecho icono de esa Luz el hombre 
arde en el Fuego divino y es transfigurado en su mismo rostro por la 
Belleza del Rostro divino, por la luminosa gloria de la compasión de 
Dios. 


Eichhalde 3 Pablo Argárate 
D-72393 Burladingen 
Deutschland 


82 Cf. Amb 7, 1084cd: “De manera que el hombre es (Dios) y es llamado Dios por la 
gracia. Y Dios, por (su) condescendencia es (hombre) y es llamado hombre, y recibe a 
cambio de esa disposición, la potencia que, diviniza al hombre en Dios por amor a 
Dios, y humaniza a Dios en el hombre por amor al hombre y produce la bella conver- 
sión, el hombre se hace Dios por la divinización del hombre (rdv иёу Өєӧу úvdporov, 
бій trv тоб dvépóroo Béwoiv) y Dios hombre, por la encarnación de Dios (rdv ёё 
йудротоу Beòv, Std mv тоб Өєоб éEvavBparnotv). El Logos de Dios y Dios quiere, siempre 
y en todos, obrar el misterio de su encarnación”. 

83 Cf. Sermón, VI: “Porque lo que conviene al Dios encarnado por su cuerpo, eso 
también a los que divinizará por la riqueza de su gracia, habiéndose afanado Dios en 
hacer dioses a los hombres”. 


84 Sermón, VL 
85 Cf. Cap. Gnost., 94. 


Vincenzo Ruggieri, S.J. 


Il sito bizantino a Karacaburun e i “Sette Capi” (Licia) 
Rapporto preliminare 1997-1998' 


a Salvatore Colantuoni 


Sulla costa licia, a sud di Telmessos, odierna Fethiye, si ebbe op- 
portunità in passato di far notare qualche traccia architettonica, e di 
certificare, correttamente si sperava, qualche precedente ipotesi 
topografica?. Su questa stessa costa è stato, inoltre, pubblicato un 
lungo saggio? la cui attinenza più specifica riguardava quei siti ur- 
bani con scavo archeologico in corso, lasciando però negletti siti mi- 
nori o semplici fondazioni ecclesiastiche che su quella costa prolife- 
ravano, e che ad oggi sono ancora possibili di ispezione ed analisi. La 
striscia di costa a cui faremo riferimento scorre a sud del golfo di 
Fethiye (Glaucus sinus) ed arriva fin sotto il massiccio promontorio 


! Jl lavoro è stato condotto nel 1997 e 1998 grazie al permesso accordatoci dalla 
Direzione delle Antichità di Ankara, a cui va tutta la nostra gratitudine. I rappresen- 
tanti governativi sono stati il Dr. Nurhan Turan (1997), e il Dr Nilgün Sinan (1998) le 
cui disponibilità, amicizia e aiuto meritano una menzione particolare di ringrazia- 
mento. Siamo grati, inoltre, all’ALITALIA per averci concesso il trasporto gratis fra 
Roma e la Turchia. I membri del gruppo erano, oltre all'autore, il Dr Е. Giordano, 
vicedirettore della missione, i Drr. M. Turillo, L. Miranda e F. Harris Rey. I risultati e 
le analisi sugli affreschi e sulle malte saranno necessariamente parziali in queste 
pagine. Grazie alla Vehbi Kog Foundation (Istanbul), l'équipe del Pontificio Istituto 
Orientale sta approntando un tabulato tecnico-chimico relativo ai pigmenti pittorici e 
alle malte incontrati nel nostro lavoro in Asia Minore. 


2 Si vedano: V. Ruggieri, “Ле юобс-Макрй-Маркауй e San Nicola: note di 
topografia licia”, Byz 68 (1998) 131-147 con bibliografia relativa a quanto qui si dirà; 
V. Ruggieri, F. Giordano, A. Furnari, “Il sito bizantino di Chimera: 2° rapporto”, OCP 
61 (1995) spec. 379-380; i due rapporti di V. Ruggieri, in XIX e XX Arastirma Sonugları 
Toplantisi, Ankara 1997-1998. 


3 C. Foss, “The Lycian Coast in the Byzantine Age”, DOP 48 (1994) 1-52; i dati che 
presenteremo offrono qualche conclusione diversa da quanto desunto dalle pagine di 
C. Foss. Utili restano le note riassuntive sulla Licia occidentale di R. Jacobek, 
“Lykien”, Reallexikon zur byz. Kunst V (1994) spec. 856-863 e 895-899. Per l'architet- 
tura religiosa, si veda A. Paribeni, “Osservazioni su alcune chiese paleobizantine della 
Licia”, Bisanzio e l'Occidente: arte, archeologia, storia. Studi in onore di Fernanda de’ 
Maffei, Roma 1996, 129-145. 


OCP 65 (1999) 279-305 
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Pianta 1: La costa licia occidentale, da A. Philippson, Reisen und Forschungen, 1915 
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dei “Sette Capi”, cosi chiamato in passato fino al turco Yediburun 
(= Kótúburun). 


1. LA GEOGRAFIA (PIANTA 1) 


Nello scorrere le pagine dei passati viaggiatori, inglesi, quanto au- 
striaci o tedeschi, non si puó non rilevare una comunanza di impres- 
sione interiore, ed espressione scritta trádite su questo tratto di costa 
che affascinava uno scenario per la sua selvaggia e ripida discesa a 
mare offrendo uno spettacolo altrimenti non rinvenibile sulle coste 
egee. Qui, infatti, una catena montagnosa, con foreste di pini, lambi- 
sce il mare creando dirupi grandiosi e baie deliziose ed ascose anche 
al nauta attento. A tanta bellezza si affianca una mancanza di chia- 
rezza topografica antica, o per dirla come L. Robert, di geografia 
storica. Vale la pena, dunque, ripercorrere, pur se brevemente alcune 
fonti antiche e valutarne la stabilità; da esse arrivare, attraverso le 
medievali, a quanto il terreno effettivamente offre. Il primo a parlarci 
è Strabone, come segue: 


dopo questo ( = l’Anticragus), il Cragus, aventi otto promontori e città 
omonima. Su queste montagne aleggia il mito di Chimera ... Sotto il Cra- 
gus, nell'entroterra (ve la città di) Pinara, una delle più grandi città licie?. 


Il testo di Strabone, comunque lo si voglia girare5, non è stato mai 
felicemente congiunto con il più consueto testo dello Stadiasmus che, 
sebbene semplice nella sua descrizione, è stato mescolato spesso con 
testi medievali. Lo Stadiasmus maris magni è stato in passato ritenuto 
un testo tardo-antico; più recentemente esso è stato portato dall'età 
pre-severiana al primo secolo della nostra era®. Questa fonte che sale 
da sud verso nord lungo la costa licia, riferisce che: 


da Pydna” al sacro promontorio (#06 тїс igpüc бкрас) 180 stadi, dal sacro 
promontorio a Kalabantia (eig Ка\аВоутіоу) 30 stadi, dali) Kalabanti(a) 
(КолаВаутіоу) a Perdikia 50 stadi®. 


4 Strabone XIV, 665 (Loeb ed., 14, 3.5). 


5 J. A. Cramer, A Geographical and Historical Description of Asia Minor, П, Oxford 
1832 (= Amsterdam 1971) 245; L. Robert, Documents d'Asie Mineure Méridionale. 
Inscriptions, Monnaies et Géographie, Paris 1966, 18 

6 J. Rougé, “Ports et escales dans l'Empire tardif”, La navigazione mediterranea 
nell'alto medioevo, XXV Settimana di Studio di Spoleto, Spoleto 1978, I, 101-2. 

7 Kydnai? Cf. J.-P. Adam, “La basilique byzantine di Kydna de Lycie. Notes des- 
criptives et restitutions”, Rev. Arch. (1977) 53-78; qualche nota in C. Foss, “Lycian 
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Con le carte marittime e i portulani compare il riferimento ai 
“Sette Capi” (Yediburun, Kôtüburun) messo in stretta connessione 
con la iepà йкра dello Stadiasmus. Un ultimo testimone resta da cita- 
re: Eustazio di Salonicco. Nel commento che l'Arcivescovo fa 
dell айе VI, 181, stranamente lascia una buona descrizione di que- 
sto territorio licio, fra cui: 

Eita 6 'Avtixpayoc, Sptiov Ópoc, ped’ бу ó Kpäyog Exwv йкрас ббо Kai nóXw 

dudvupov?, 
fraseologia che ricalca il testo di Strabone riducendo gli @кра da otto 
a due. Sia Strabione che Eustazio sono nel vero, avendo essi conside- 
rato sezioni diverse della stessa costa. I due grandi e veri promontori 
della catena montagnosa (лєрї тафта ... та брт) sono oggi chiamati 
Akburun (promontorio bianco) e Kótúburun (promontorio cattivo, 
pericoloso; questo è quanto risponde a Yediburun); continuando a 
scendere fino alla sabbiosa piana dell'Esen Cay si possono contare 
otto promontori. Che Strabone iniziasse a contare da Akburun è sup- 
portato dalla posizione di Pinara, sita all'interno, ma con sbocco a 
mare a Uzunyurt (Faralya, su questo dopo); nulla sapeva il Geografo 
della presenza di Sidyma giacché fondata in età imperiale, al tempo 
quando essa ebbe lo sbocco a mare a Kalabantia. Credo che ipotetica- 
mente si possa pensare, inoltre, che il territorio di Sidyma potesse 
stendersi ancora lungo la costa includendo gli altri capi, ciò a dire la 
fascia montagnosa del Cragus (Baba Dag) ad occidente, e confinante 
ad est e sud con la piana dell’Esen Cay (Xanthus). Seguendo delle 
indicazioni toponomastiche della fine del secolo scorso, nelle scende- 
re lungo la costa si incontra quanto segue: 


Coast” 14; R. Jacobek, “Lykien” 895-7; nulla di nuovo in A. Paribeni, “Osservazioni su 
alcune chiese” 131-2. 


8 Geographi Graeci Minores 1 (ed. C. Müller), Paris 1855, 493-4. Il plurale è qui rife- 
rito al sito, non agli abitanti (KoAaBavttavoc). Il plurale sta forse ad indicare il caratte- 
re “sparpagliato” degli insediamenti appartenenti allo stesso toponimo? In effetti, 
come si vedrà in seguito, la grande insenatura fra i due promontori prevedeva una 
pluralità di baie con edifici e approdi. Cf. W. M. Leake, Joumal of a Tour in Asia 
Minor, London 1824, 181 raccoglie le misure dello Stadiasmus considerando il miglio 
geografico come 10 stadii, offerta utile se sapessimo esattamente dove porre il 
“sacrum promontorium” (vedi dopo). Per la geografia dell’Anticragus, cf. V. Ruggieri, 
"Aefiocóc-Maxpr-Mapkiurvi e San Nicola” 135-7 (in queste pagine si tratta anche di 
Perdikia e dei Sette Capi [vedi infra]). 


? Eustathius, arch. Thess., Commentarii ad Homeri Iliadem pertinentes, II, ed. M. 
van der Valk, Leiden 1976, 284, 8-9. 
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[doppiando Kótüburun, che aveva vicino] un'isoletta chiamata KAnpato- 
усі [questa isoletta oggi non esiste]) v'è la baia di ПалабобАа, di Kortase- 
pes [il grande ruscello], KaotpéAdt [questa baia si chiamava così dalle 
rovine di un piccolo fortilizio d'epoca non antica, da noi non considerato 
in queste pagine]; dopo questa v'è Txıaoöp ‘Afg [Cavur Kalesi], ed infine 
'Об\ём.. Superata quest'ultima baia [vale a dire doppiando Zeytin burun] 
si scorge la foce dell’Esen С̧ау!0. 


Nel dare uno sguardo al nord della costa, invece, notiamo che fra 
Akburun e Kôtüburun si apre una grande insenatura avente all'inter- 
no una miriade di piccole baie. La testimonianza epigrafica relativa a 
questi due capi è chiara: questo, almeno, ci conforta nell'affrontare la 
sempre mutevole e soggettiva denominazione delle baie o promontori 
di questa sezione di costa. Sovrastante Akburun si trova Faralya 
(Fareli Assar, oggi Uzunyurt) che conserva iscrizioni relative a Pinara 
e tracce bizantine; nella grande insenatura verso Kôtüburun si trova 
l’altro dato epigrafico relativo a Kalabatia. Quest'ultimo scalo appar- 
teneva alla città di Sidyma, e si ritrova nella baia più a nord della 
grande insenatura, segnata come Inceburun; oltre, verso sud, il capo 
di Karaca, soggetto principale di questo studio!!. 


10 A, S. Diamantaras, Avktaká, ZartarAixi - Тобтооруа. Lidvpa - Крёуос, Zevopavng 6 
(1909) 37. Diversi gli accenni toponomastici riscontrabili in A. Delatte, Les portulans 
grecs, Liège-Paris 1947, 253. 


П L'estrema asperità della costa e l'impossibilità di reperire una dettagliata e 
seriamente aggiornata carta geografica di essa, ci spinge ad utilizzare le carte 
ottocentesche. Su queste, tuttavia, ed in riferimento a quanto si dice in queste pagine, 
si faccia attenzione a quanto segue: “Most of the charts for Turkey were surveyed in 
the 19' century, using celestial fixes to determine latitude and longitude. Subsequent 
observations have shown considerable errors, in some case up to 1,5 minutes of 
longitude. While you may know your lat and long to within 100-200 metres, the chart 
you are plotting it on may contain errors of up to 1,5 miles. The practice of including 
the datum point for a chart and an offset to be used with electronic position-finding 
equipment only confuses a very complicated picture when the old charts have varying 
inaccuracies over the area they cover. For instance, one cape may be out by 0,5 a mile 
whereas another cape on the same chart may be out by 1,5 miles, with an average 
offset somewhere between the two. The solution to the problem lies in the hands of 
the relevant hydrographic authorities, who could use satellite-derived photographs to 
re-survey the areas and produce new charts — however, this seems unlikely to 
happens in the near future, and so we are left with what amount to basically 19'"- 
century charts patched up here and there as best as the hydrographic departments 
are able. The problem is further complicated bacause the old 19%-century ‘fathoms’ 
charts are being metricated and so look like new surveys — even when the attribution 
is to a new survey, the basis for this will still have been the original Admiralty 19'^- 
century survey.” Cf. В. Heikell, Turkish Waters and Cyprus Pilot. A yachtman's guide to 
the Mediterranean and Black Sea coasts of Turkey with the island of Cyprus, St Ives, 
Cambridgeshire 19934, 3. La carta che noi presentiamo, pur aggiornata dalle nostre 
indicazioni, presenta queste difficoltà. 
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Due altre brevi considerazioni sono da fare prima di passare alla 
descrizione del sito. Dallenumerazione fatta delle baie, e dalle rovine 
che incontreremo, viene naturale pensare alla difficoltà di navigare e 
approdare lungo questa costa. Così la situazione attuale: “the seven 
capes lie 9 miles due S. of Ólú Deniz, and stretch for another 7 miles 
in a SSE direction between Kôtü Burun and Zeytin Burun. When the 
meltem [un vento proveniente da NO su questa costa] is blowing 
there are gusts from different directions off the high land in the vici- 
nity, and a steep, confused sea piles up for several miles off'?, Ciò 
spiega l'erosione prodottasi sui piccoli moli degli insediamenti, che 
sfruttavano sempre una cala nascosta della baia. La scelta del terreno 
per l'insediamento abitativo, inoltre, teneva conto non solo del vento 
— elemento fondamentale per entrare ed uscire — ma anche, quando 
possibile, della voluta lontananza da un facile avvistamento. Se il 
vento, infatti, diveniva pericoloso soprattutto nel pomeriggio, dall’al- 
ba fino a giorno inoltrato i siti giacenti su queste piccole baie aveva- 
no il sole alle spalle, tanto che era quasi impossibile scorgerli da chi 
era intento a doppiare i capi. Questi fattori “naturali” che hanno con- 
corso nella scelta di un sito, debbono essere propriamente considerati 
e ponderati all'interno di una "geografia storica”. Se su questa costa 
licia la direzione del meltem e l'orientamento della fondazione sono 
risultati difatti essenziali per la continuità abitativa dei siti", ció sup- 
porta quanto già assodato per il golfo di Symi, ove i bizantini riten- 
nero fattori logistici essenziali le secche a fior d'acqua e le isolette che 
compromettevano il facile accesso ai siti. 

Un'ultima considerazione riguarda la posizione giuridica e la fun- 
zione sociale di questi lembi di costa abitata. Grazie all'epigrafia sap- 
piamo cbe in età romana Faralya apparteneva a Pinara, mentre la 
grande insenatura compresa fra Akburun e Kótüburun rientrava nel 
territorio di Sidyma. Si e esitanti, invece, sull'attribuzione di Cavur 
Kalesi, pur se considerando l'orografia di questa sezione di territorio 
si potrebbe tentare di legarlo ancora a Sidyma. Il termine scala, che 
oggi leggiamo come scalo marittimo, sebbene tardo, rende bene l'idea 
di questi insediamenti legati al centro urbano per il tramite di vie che 
s'inerpicavano a zigzag dalla costa sulla montagna. Non avendo una 


12 R, Heikell, ib. 217. 


13 Si noti che solo una ispezione puntigliosa di tutte le cale nelle baie porta alla 
scoperta di questi siti, Sia sufficiente il fatto che solo Kalabantia era conosciuta dagli 
stranieri, e questa localitá fu visitata scendendo da Sidyma, come vedremo, e non 
insinuandosi nelle baie dal mare. 
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ben definita connotazione, questi siti erano probabilmente villaggi 
(xopia), fortificati e ben disegnati anche planimetricamente. Ci basti 
al momento aggiungere questi nuovi accertamenti archeologici all’in- 
terno di un discorso non ancora del tutto chiaro, quello cioè del rap- 
porto fra città e villaggio in Licia, e del loro reciproco rapporto di svi- 
luppo e decadenza". 


2. IL SITO DI KARACABURUN (ASARGARDI LIMANI)!5 


A ridosso del versante nord del lungo Kôtüburun, sullo sperone 
roccioso che fuoriesce dalla sella iniziante questo promontorio, si po- 
ne quest'interessante villaggio bizantino. Data la configurazione delle 
mura di difesa, l'accesso principale guardava ad est, verso la sella; 
un’altra porta si apriva nelle mura a nord. La cortina muraria difen- 
siva (foto 1) ha una forma rettangolare: secondo l’asse NS è lunga 
circa 150 m, mentre la distanza EO si aggira sugli 80 m. Nella sezione 
più alta, a NO, il muro si conserva fino ad un'altezza di 3,20 m, te- 


` 


nendosi costantemente su una larghezza di 1,40 m. Esso è stato 
alzato con la tecnica a sacco, usando il calcare grigio locale cemen- 
tato con malta grigiastra robusta; all’esterno sono a vista blocchi più 
grandi per la costituzione del paramento, all’interno, invece, pezzi 
più piccoli con malta sono i riempitivi. Da quanto si vede sul terreno, 
non sembra che la cortina abbia avuto torri!'é. La superficie interna 


14 Basti qui ricordare: C. Foss, “Lycian Coast” 46-51; H. Hellenkemper, “Lykien 
und die Araber”, Akten des II. Int. Lykien-Symposions, hrs. von J. Borchhardt und G. 
Dobesch, I, (Ergänz. zu den TAM n. 17), Wien 1993, 99-106. In questa prospettiva e per 
il periodo classico, A.-V. Schweyer, “Essai de définition des хора de Telmessos et de 
Myra”, ib. II (Ergánz. zu den TAM n. 18) 39-42; per il periodo bizantino, sebbene non 
tocchi la Licia, eccellenti sono le analisi di N. Svoronos, “La vita in villaggio”, La 
Civiltà bizantina: oggetti e messaggio. Architettura e ambiente di vita, a cura di A. 
Guillou (Corso di Studi VI, 1981), Roma 1993, 287-298; G. Dagron, “Entre vilage et 
cité: la bourgade rurale del IV*-VII* siècles en Orient", Koinónia 3 (1979) 31-52. Anche 
in Teofane il termine xopiov presenta un'ambiguitá semantica (insediamento rurale, 
distretto, vilaggio): C. Mango and R. Scotto (ed. by), The Chronicle of Theophanes 
Confessor. Byzantine and Near East History AD 284-813, Oxford 1997, xcix. 


15 I rilievi e le relative analisi si limitano essenzialmente al complesso ecclesiasti- 
co; non si è potuto ancora approntare una carta dell’intero insediamento. 


16 Lungo i lati ovest e nord, dove il muro si legge meglio, non si riscontrano torrio- 
ni; a sud, dove il muro segue la scarpata a mare, non si notano torri, ma solo un 
ambiente non identificato che si attacca al muro dal di fuori. Ad est, dove abbiamo 
riscontrato una situazione di crollo quasi completa, non si riscontra, in prossimità 
della porta, un eccesso di blocchi crollati che farebbe pensare ad una articolazione 
muraria più logisticamente appropriata. 
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presenta, tuttavia, una specifica configurazione: le costruzioni occu- 
pano la metà dello spazio difeso dalle mura, e si addossano verso sud, 
scendendo dal pianoro centrale del complesso ecclesiastico verso il 
mare. La metà settentrionale, dall'altra parte, resta vuota senza aver 
avuto nessun accenno d’edificazione, anche li ove a nord della chiesa 
restava terreno pianeggiante che non richiedeva lavoro di livella- 
mento. Da questo disegno si può capire che intenzionalmente si è 
voluto recintare più di quanto si è costruito (o si voleva costruire), 
dato che il lato nord della cortina muraria si affacciava ad un'altra 
discesa ripida a mare". Questo disegno planimetrico può spiegare, 
dunque, perché solo la sezione a sud ed ad est abbiano avuto la corti- 
na abbattuta: esse erano le più strategiche a difesa del sito, dunque 
da abbattere dopo la caduta dello stesso. 

L'orografia del terreno e il caotico accumulo di crolli lungo il lato 
orientale e meridionale non lasciano presagire un'esatta disposizione 
degli edifici. Ad ovest, invece, dove il muro resta ancora netto e qual- 
che edificio conserva ancora strutture in piedi, s'intravede lo scorrere 
di una strada che s'insinua fra il muro e l'allineamento degli edifici. 
Essa varia da 2,20 a 2,70, di larghezza, e non ha richiesto un livella- 
mento della roccia per il suo scorrimento. Da questa parte, gli edifici 
che la strada divide dal muro sono case, e le loro dimensioni si aggi- 
rano fra 8,60 x 4,70 m (fronte parallelo alle mura); divisi in due o tre 
ambianti intercomunicanti con porte ad arco, presentano una mura- 
tura simile a quella che troveremo nella chiesa; di esse, alcune con- 
servano bene anche il piano rialzato. Il piano superiore era illumi- 
nato da finestre sormontate da archetti a conci ben tagliati e poste su 
assise ben ordinate. In questi edifici si riscontrano delle buone rifini- 
ture: facciate ad arco, finestre, porte e cisterne mostrano una perizia 
tecnica pur nella povertà dei mezzi e dei materiali impiegati. La con- 
centrazione più alta di edifici civili & posta sul versante sud verso il 
mare. Lo scosceso del terreno ha fatto si che i crolli creassero dei 
cumuli tali da rendere impossibile una mappatura intelligibile del 
quartiere. 


17 Ció a dire che le mura non sono intese per la salvaguardia della semplice area 
costruita, ma piuttosto sono cosi pianificate per impedire, logisticamente, qualsiasi 
terrazza pianeggiante che potesse divenire pericolosa in caso di attacco o di assedio. 
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3. IL COMPLESSO ECCLESIASTICO (PIANTA 2) 


Sulla spianata superiore si ergeva il complesso ecclesiastico: ad 
ovest non era accostato da nessun edificio, mentre ad est e sud ini- 
ziava l’area edificata. Per alcuni versi la chiesa con i suoi annessi era 
posta quasi al centro dell’area fortificata, ma spostata a nord dell'area 
edificata. Questa scelta, crediamo, era motivata dall'esigenza di af- 
fiancare, agli spazi propriamente cultuali, altre strutture di cui, tut- 
tavia, solo alcune sono intelligibili. Tutto questo insieme architetto- 
nico richiedeva un'estesa superficie edificabile altrimenti non dispo- 
nibile in loco, a meno che non si fosse fatto ampia opera di terrazza- 
mento sul versante sud. Il complesso chiesiastico comprendeva una 
grande chiesa a cui si attaccavano sul lato nord altre strutture; que- 
ste, a loro volta, erano affiancate da una strada (foto 2), larga 2,30 m, 
avente sul versante opposto un altro blocco di edifici prima che ini- 
ziasse lo spazio vuoto verso la cortina muraria a nord. La strada im- 
metteva in uno spazio aperto, ad est della chiesa, ove terminava 
un'altra strada, larga 1,20 m'* (foto 3), proveniente dal quartiere 
orientale. La chiesa era affiancata a sud da altri vani a cui si accedeva 
da sud: all'angolo SE della chiesa, ed unita a questa, vera un altro 
ambiente cultuale absidato!?. 

La chiesa principale (foto 4) è lunga 23,50 m; la sua larghezza ad 
ovest misura 11,25, mentre diminuisce a 10,80 m ad est prima del 
santuario. La tipologia è basilicale, a tre navate terminanti ad est con 
tre absidi circolari anche all'esterno; quella meridionale, come vedre- 
mo, ha avuto in seguito un corpo aggiunto esterno. Nell’abside 
centrale un pilastro in pietra disegna una bifora, alta fino al colmo 
1,40 m (foto 5), mentre delle semplici sporgenze di lastre calcaree 
segnalano l'imposta delle calotte absidali. I muri perimetrali hanno 
uno spessore variabile da 60 a 70 cm: sempre alzati a sacco, utiliz- 
zano pietra locale senza servirsi di blocchi antichi, né di cocciame. Il 
muro ovest mostra una caratteristica architettonica degna d'atten- 
zione: un corpo murario a due braccia sporgenti, voltato a botte (foto 





18 La parte terminale della strada era voltata a botte. 


19 Per questa tipologia di complesso religioso, basti confrontare, per restare a siti 
vicini, le chiese dell'area di Ólüdeniz (The Survey of Early Byzantine Sites in Ólüdeniz 
Area [Lycia, Turkey]. The first preliminary report, by Sh. Tsuji, Osaka Univ. 1995), del 
Letoon (A. Paribeni, "Osservazioni su alcune chiese" 131 e ss.), e la vicina analogia 
con il complesso ecclesiastico a SE nella città di Anf (M. Harrison, "Town and Coun- 
try in Late Roman Lycia", IX Türk Tarihi Kongresi 1981, I, Ankara 1986, 384-5, fig. 3). 
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6), crea un ingresso quasi solenne per l'unica porta d'accesso”. Ben- 
ché l'architetto abbia voluto imprimere un elemento di eleganza — 
per questa aggiunta ha usato una resega su ambo gli aggetti e una 
lastra di calcare per sottolineare a mó di cornice l’inizio dell'imposta 
della botte — egli non ha potuto, tuttavia, a causa dell’accidentalità 
del terreno porre l’entrata in asse con l'abside centrale. Il muro ovest, 
inoltre, l’unico a conservare una relativa altezza, presenta una serie 
di finestre di cui due strombate (alte 70, e larghe 30 cm). All’interno 
dell’edificio regna uno stato di crollo disastroso, misto ad alberi ed 
arbusti fitti?!. Un buon tratto di muro divisorio per la navata nord si 
rinviene a terra (spessore 50 cm), portando la larghezza della navata 
a 2,20 т. Accanto allo stipite sud dell’abside centrale, che presenta 
uno spessore di 1,30 m, non sembra esserci stato un inizio di fonda- 
zioni a terra che faccia pensare a uno stilobate; sullo stipite, invece, a 
70 cm dall'imposta del catino absidale, un grosso blocco calcareo è 
incassato a mò di mensola d'appoggio per il sostegno di un arco? 
(foto 7). Viene da pensare, dunque, all'uso di archi su pilastri come 
elementi divisori delle navate — la carenza di colonne utili per questo 
supporto è evidente; l'esistenza di archi ad est rendeva, allora, certa- 
mente intercomunicante tutta la zona absidale?3. 

L'abside centrale presenta un orientamento a 105° N, ed ha un 
diametro di 4,40 m, con un raggio di 2,10 m — un rapporto, dunque, 
abbastanza regolare; le laterali misurano 1,40 m x 80 cm. Da questa 
parte est è più facilmente leggibile la struttura muraria. Benché le 
assisi esterne non seguono un andamento regolare orizzontale, si tro- 
va cura nella formazione degli archi e del taglio dei conci usati per 
essi. Il parametro dell'abside centrale, nella zona della fenestrazione, 


20 Questa caratteristica l'abbiamo riscontrata solo in Caria: V. Ruggieri, Е. 
Giordano, “La penisola di Alicarnasso in età bizantina. П/1 parte. Le chiese di Tavsan 
Adası e Monastir Dag: eredità monofisità?", OCP 64 (1998) 51 e nota 17. 


21 Questo stato di cose non ha impedito a pastori o pescatori di avvicendarsi alla 
ricerca del tesoro, ovviamente presso l'abside. Il verso positivo di questo scavo 
clandestino è stata la messa a luce di frammenti di decorazione liturgica. 


22:Un esempio molto simile si ritrova a Gerbekse, nella seconda chiesa: V. 
Ruggieri, “Rilievi di architettura bizantina nel golfo di Simi, II", OCP 55 (1989) 367 
(foto 8), ed anche a Inceburun, nella chiesa, per la divisione con la sola navata nord; 
ancora sullo stipite dell'abside centrale si rinviene una mensola nella Church II a 
Gemile (The Survey of Early Byzantine Sites, fig. 27). 

23 Non ci è possibile dire con certezza, data la situazione fortemente compromes- 
sa dai:crolli, se vi fosse un ingresso all'angolo SE, come sembra apparire oggi. L'esi- 
stenza di un’entrata a quest'altezza renderebbe, comunque, più funzionale la relazio- 
ne del corpo della chiesa con gli altri edifici sacri a SE. 





2. Karacaburun, strada sul lato nord della chiesa 


7. Karacaburun, stipite dell'abside 8. Gerbekse, seconda chiesa, 
centrale con mensola particolare dell'abside centrale 


o i>. 





9. Karacaburun, frammenti marmorei di pluteo 
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1v. Karacaburun, frammenti marmorei di pluteo 11. Karacaburun, frammento di colonna 








12. Karacaburun, cimasa, 1? tipo 13. Karacaburun, cimasa, 2° tipo 





4. Karacaburun, la chiesa vista da NE 





6. Karacaburun, porta ovest della chiesa 
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16. Karacaburun, annesso a SE, visto dall'alto 





17. Gemile adas1, copertura a calotta 


18. Karacaburun, annesso a SE, croce sul muro ovest 





19. Karacaburun, annesso a SE, croce in campo neutro 





21. Karacaburun, annesso a SE, iscrizione su banda rossa 
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23. Karacaburun, architrave delle - 





24. Karacaburun, apertura della seconda tomba 
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25. Karacaburun, apertura della seconda tomba, particolare 


26. Karacaburun, seconda tomba, lastra con croce incisa 








28. Karacaburun, terza tomba, lettere sulle aste della croce 
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29. Karacaburun, terza tomba, frammento della lastra di chiusura 
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30. Uzunyurt, la tomba con TAM ПЛ, 247 


31. Uzunyurt, la tomt 
con ТАМ ПЛ, 247, partic: 








34. Uzunyurt, la tomba, particolare di intonaco inciso 
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35. Gemile adas1, particolare di intonaco inciso 


36. Uzunyurt, la tomba, la croce dipinta 


21. Kaavanua, inizio di TAM ПЛ, 250 
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40. Cavur Kalesi, affresco sullo stipite 
nord-ovest della cappella 








41. Cavur Kalesi, affresco nell'intradosso della finestra. 
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si conserva fino ad un'altezza di 3,50 m, ed il pilastrino della bifora 
mostra la cura nel taglio della pietra. 

Si diceva prima degli edifici adiacenti al corpo della chiesa: i muri 
di questi sono attaccati ai rispettivi muri nord e sud del corpo della 
chiesa restando, comunque, corpi murari a parte?*. Si ha l'impressio- 
ne che il disegno globale del complesso si sia avuto dopo che il corpo 
centrale della chiesa fosse già in stato avanzato. Non si ha alcuna 
idea di cosa fosse questo insieme di vani a sud; lo stesso si dica dei 
due vani a nord. La malta usata per l’intero complesso ha un colore 
grigiastro, e di tenuta molto robusta. Essa è composta di calcare fran- 
tumato, inerti grigi, minuscoli pezzi calcarei non ben frantumati. Il 
laterizio, o frammenti d'esso, non appare né nella composizione della 
malta, né infisso nell’alzato dei muri. Su ambo gli intradossi della 
bifora centrale, come nell'angolo SO del muro perimetrale della 
chiesa si sono notate delle scalpellature su lacerti di intonaco aventi 
tracce di colore: su quest'intonaco si è poi steso un'altra mano di 
intonaco (10 mm di spessore) che ha completamento perso i colori 
divenendo grigio. Questo si dice per preannunciare quanto si dirà 
dopo, cioè, che il complesso ha visto due distinti momenti decorativi. 

Incertezza si riscontra anche nell'identificazione dell'ambiente 
absidato sito a SE, a cui si accedeva da due porte, una da sud e l’altra 
da SO (quest'ultima non posta in asse con l'abside). Anche in questo 
vano lo stato totale di crollo rende l'ispezione difficile: la variazione 
di livello rispetto al corpo centrale della chiesa ha causato un accu- 
mulo di materiale di crollo che ha riempito tutta la parte occidentale 
e centrale del vano. I muri a sacco presentano generalmente dei 
grossi blocchi quadrati posti agli stipiti delle porte; la malta è la stes- 
sa del complesso precedente. L'abside, dal diametro di 2,45 m con 
raggio di 1,20 m mostra la consueta lastra calcarea infissa all'imposta 
del catino a tracciare una cornice. Indizi d'affresco si riscontrano 
nell'abside, e nell'angolo a NE: una banda pittorica rossa, alta 8 cm, e 
il disegno di un piede (i colori sono il rosso e il giallo) sono ancora 
distinguibili sul muro, mentre l'abside conserva tracce di rosso. Come 
per la chiesa, anche in quest'ambiente lo strato primitivo di intonaco 
dipinto è stato scalpellato, e su di esso si è aggiunta un’altra mano di 
intonaco. Quest'ultimo, dallo spessore di 10 mm, ha perso tutta la 
pellicola pittorica, ed ha assunto un colore grigiastro. L'intonaco e il 





24 Qualcosa di simile si fece notare in Yardım Adası: V. Ruggieri, “Katéchoume- 
non: uno spazio sociale”, ЕЙдбупиа. Studies in honor of R. Taft (Studia Anselmiana 
110), Roma 1993, spec. 398-402; cf anche, The Survey of Early Byzantine Sites, fig. 14. 
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tipo di muratura hanno le stesse qualità riscontrate nella chiesa, il 
che fa pensare che questo blocco, con le due cisterne a nord ed ovest, 
faccia parte integrante del piano dell'intero complesso ecclesiastico. 
Sul muro nord di questo ambiente absidato, a 1,45 m dallo stipite 
dell'abside, scende verticalmente una canalizzazione dal diametro di 
15 cm. Solo una pulizia del crollo ed un saggio di scavo potrebbero 
dirci se si tratta di un'aula battesimale. Le cisterne? sono fatte con 
molta cura, e ben rivestite con cocciopesto d'ottima resistenza e ben 
lisciato in superficie: esso ha uno spessore variabile da 35 a 55 mm. 

Prima di passare alla decorazione, qualche riflessione su quanto 
detto. Gli edifici fino ad ora presentati hanno avuto un piano unitario 
di costruzione, anche se gli ambienti posti a sud e a nord della chiesa 
sono attaccati come corpi a se stanti. Gli ambienti della chiesa e del 
vano absidato a SE erano affrescati; in un secondo periodo hanno ri- 
cevuto un'ulteriore decorazione che si è servita, per la sua messa in 
opera, della scalpellatura dell’affresco sottostante. Tutta la chiesa ha 
subito crolli rovinosi a tal punto che si è reso impossibile discerne 
l'attacco o meno di un nartece. Si crede, infatti, che nella lunghezza 
della pianta presentata si debba supporre anche l’esistenza del narte- 
ce (ca. 3 m di larghezza, forse): la proporzione lunghezza/larghezza 
richiede quest'elemento architettonico, pur se lungo i muri perime- 
trali non siamo riusciti a distinguere l'inizio ortogonale di un muro. 
Un'altra possibile supposizione, leggendo come gli edifici del com- 
plesso sono disegnati, è ritenere un'entrata in chiesa all'angolo SE. 
Una porta posta a quest'altezza faciliterebbe la connessione, architet- 
tonicamente evidente, dei due corpi finora descritti, senza citare 
l'apertura del vano aggiuntivo pseudo-circolare esterno, di cui si dirà 
subito. Un'ultima considerazione è di carattere “urbanistico”. Dalla 
stesura di tutto il complesso si evince chiaramente come la radura 
antistante la chiesa ad est fosse una piazza di incontro di due strade, 
e, per quanto c'è dato conoscere, l'unica avente una relativa grandez- 
za e posta su terreno pianeggiante. 


25 Solo quella ad ovest è analizzabile; quella a nord è tuttora coperta e contiene 
acqua. Molte sono state le cisterne censite in situ: la tipologia è sempre la stessa, vale 
a dire con pianta rettangolare e voltata a botte. I muri, quelli in superficie, sono a sac- 
co, e la volta presenta scaglie di pietra poste con assise obliqua. Una tipologia parti- 
colare si rinviene nell'ambiente quasi rettangolare posto ad est del vano absidato: la 
cisterna, posta sotto il pavimento, ha una forma ellissoidale, ben rifinita con coccio- 
pesto, ed è stata scavata lasciando 70 cm dall’attacco dei muri del vano sovrastante. 
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4. LA DECORAZIONE 


a) la scultura 


All'interno della chiesa, presso l'abside, abbiamo rinvenuto molti 
frammenti marmorei e calcarei. I frammenti marmorei?6 appartene- 
vano quasi certamente a plutei, ma la loro dimensione purtroppo non 
lascia intuire il disegno decorativo”. Qualche frammento lascia pen- 
sare ad una croce, riconoscibile la fine di un'asta, posta in un disco di 
cui tocca il fondo (foto 9-10). Di altri frammenti si desumono deco- 
razioni laterali del campo: anse circolari o sezioni di cerchio ricor- 
rono frequentemente (un solo piccolo frammento presenta cinque li- 
stelli a sbalzo). Un solo frammento d'angolo di una lastra calcarea, a 
sbalzo, misurava 22 per 18 cm con uno spessore di 4 cm. Due fram- 
menti di fusto di colonna sono stati rinvenuti all'interno dell’area del 
crollo. Il primo, di granito grigio, presenta un diametro di 22 cm, 
mentre il secondo, sempre dello stesso marmo, aveva un diametro di 
30 cm (foto 11). Un elemento architettonico di una certa singolarità è 
la cimasa, qui ritrovata in due differenti tipologie e in calcare. Il 
primo tipo, rettangolare presenta uno spessore variabile da 10 a 8,5 
cm, ed è liscio su tre lati con profilo leggermente smussato. Il quarto 
lato mostra, invece, per l'innesto del pluteo, la scanalatura larga 3,5 e 
profonda 2,5 cm?® (foto 12). Il secondo tipo, pur se rotto, presenta 
Pincavo del pluteo largo 5 cm e profondo 3; con i due bordi smussati 
raggiunge lo spessore di 11 cm. Un solo lato (l'altro è illeggibile) mo- 
stra una fine e profonda decorazione con foglia di palma stilizzata 
(foto 13). Pur se infimo, quest'apporto decorativo lascia immaginare 
una divisione per la zona del santuario affidata a plutei, di cui alcuni 
anche marmorei. I fusti di colonna sono da pensare come sostegno 
per mense piuttosto che per gli archi interni alla chiesa. 


26 Il marmo biancastro sembra essere proconnesio. 


27 Vista la loro dimensione, si tratta certamente di una rottura intenzionale di 
pezzi che s'erano conservati più grandi: questo può essere accaduto quando lo scavo 
clandestino è stato condotto nei pressi del santuario. 


28 Attinenti sono gli esempi apportati da A. Acconci, “L'arredo liturgico”, in M. 
Piccirillo e E. Alliata (a c. di), Umm al-Rasas - Muyfa'ah. Gli scavi del complesso di 
Santo Stefano, Jerusalem 1994, 300 e fig. 34; Id., “Elements of the Liturgical 
Furniture”, in Mount Nebo. New Arcaeological Excavations 1967-1997 (SBF, Collectio 
Maior 27), Jerusalem 1998, 521, nn. 139-141; cf. anche F. Guidobaldi, C. Barsanti, A. 
Guiglia Guidobaldi, San Clemente. La scultura del VI seclo (San Clemente Miscellany 
IV, 2), Romae 1992, 117-8. 
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b) La pittura 


I brani pittorici più significativi di questo complesso a Karacabu- 
run sono visibili all'interno del corpo murario pseudo-circolare, at- 
taccato all’esterno delle absidi centrale e meridionale. Quest'annesso, 
dal di fuori, si mostra come avente una forma poligonale con angoli 
fortemente smussati (foto 14). Ad un'altezza di 1,70 m corre una re- 
sega di 15-20 cm di spessore, da cui s'alza ancora un muro per ancora 
80 cm prima che si intraveda una forma cupolata. L'interno ha forza- 
tamente cercato di avvicinarsi ad una forma circolare giocando molto 
sulla curvatura dei due angoli orientali: il risultato mostra un blocco 
sgraziato con il lato occidentale che risente fortemente delle curva- 
ture avanzate delle absidi della chiesa. Su questo lato, infatti, s'è ec- 
ceduto con il riempimento del muro in modo da creare un arco cieco, 
profondo 39 cm, largo 2,22 m ed alto 2,30 dal calpestio attuale, e la 
cui la luce misura 1,10 (foto 15). Il lato sud ha avuto anche una par- 
venza d'arco: profondo 15 cm a NO, l'arco si annulla totalmente а 
NE. Il lato nord ed est presentano delle finestre con strombatura: le 
misure medie raggiungono 70 cm d'altezza e 20 di larghezza. La crea- 
zione della base della cupola, considerato quest’irregolare disegno 
sottostante, s'innesta non all'altezza della resega esterna — ove un 
disegno regolare avrebbe dovuto far partire le curvature dei pennac- 
chi — ma s'alza a ca. 2,20 m dall'attuale pavimento. Il risultato ot- 
tenuto é quello di un rozzo blocco poligonale con angoli superiori 
pieni, e al centro s'alza la parte piú alta della curvatura della cupola 
quasi a formare una calotta (foto 16-17). 

Quest'annesso & certamente posteriore alla chiesa. Pur se la mura- 
tura non presenta qualitá fortemente divergenti da quello della chie- 
sa, l'attacco del muro a NO s'innesta direttamente sullo stipite ester- 
no della finestra sud della bifora. Una legatura molto simile si riscon- 
tra all'appoggio dell'arco d'ingresso sul muro esterno dell'abside sud 
della chiesa. Si tratta di un'esigenza di culto avvenuta posteriormente 
che ha avuto una messa in opera dozzinale e mal riuscita. Probabil- 
mente, nello stesso tempo in cui fu costruito questo annesso, si ebbe 
anche l'alzato murario sopra la cisterna attaccata all'angolo SE: Vat- 
tacco della muratura sembra coerente, e si creò un'apertura di 50 cm 
ad est per entrare in questo piccolo vano. Si accennava prima ad una 
nuova esigenza cultica: il muro sud del vano pseudo-circolare conser- 
va, all’esterno, tracce di decorazione colorata. Quest'indizio ci lascia 
credere che il complesso a SE della chiesa costituisse un insieme ar- 


IL SITO BIZANTINO A KARACABURUN E I “SETTE CAPI” (LICIA) 293 


chitettonico avente stretta relazione con la vita liturgica della chiesa 
stessa. 

All’interno di quest'annesso si ha la possibilità di analizzare le 
malte, in quanto gli intonaci sovrastanti hanno meglio preservato del- 
le caratteristiche quasi totalmente scomparse nel corpo murario della 
chiesa??. L'analisi macroscopica delle malte costitutive ha innanzi- 
tutto considerato la messa in posa dell'opera muraria rilevando una 
differenziazione a livello tecnico-compositivo tra la malta d'alletta- 
mento dei conci in pietra relativa alla parete ovest (A), e quella in 
opera nella restante fabbrica (B) i cui effetti evidenti si riscontrano 
nella successiva resa tecnica dei composti. Più tenace, costituito di 
calce e clasti a granulometria generalmente molto fine e con rari 
frammenti di cocciopesto, il composto A, in effetti, è quello interes- 
sante le due absidi, ed è dunque relativo all'opera muraria propria 
dell'impianto ecclesiale; friabile, costituito di calce e clasti molto 
grossolani, il composto B può indicare, invece, un momento costrut- 
tivo diverso rispetto a quello del complesso originario. La lisciatura è 
presente solo sulla parete ovest, pur se approssimata e debordante, e 
con una forma che tende a seguire il perimetro dei conci e ad arro- 
tondare gli angoli; su questa è una sorta di stilatura, un'incisione 
poco profonda, che tende all'ellisse?%. Va comunque sottolineato che 
l'avanzato stato di degrado delle malte non permette, al momento, di 
stabilire con certezza la totale assenza di lisciatuta sul corpo ag- 
giunto. 

Sulle quattro pareti interne di quest'ambiente, così come sul bordo 
circolare d'imposta della cupola?!, si snodano i programmi decorativi 
che denotano chiaramente due distinte fasi nella storia di questo edi- 
ficio. Nell'arco cieco, creato appositamente fra le curvature delle due 
absidi, si conserva una croce; agli angoli nord e a sud di questa parete 
ovest, corrono delle bande pittoriche, a ca. 1,50 m dal suolo, sulle 


29 Sono grato ai miei amici e collaboratori, L. Miranda e F. Harris Rey per le note 
relative alle malte e alla tecnica pittorica. 


30 Questo tipo di stilatura é rinvenibile nelle chiese sull'isola di Gemile, di 
Karacóren, ed in altri siti cari. Su questo soggetto, si spera di trattare diffusamente in 
altra sede. 


31 Gran parte della copertura é caduta, e quanto possiamo offrire di analisi & 
Parziale. Non possiamo, in altre parole, confermare un rifacimento della calotta 
superiore della cupola, pur avendo l'impressione che la curvatura della calotta si 
Stacchi dall'andamento curvilineo assunto dall'imposta. Qualora si sia attuato un 
rifacimento, questo deve pensarsi come compiuto al tempo della seconda mano 
decorativa, se non posteriore anche a questa. 
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quali si ergono composizioni capeggiate da croci. Tutto questo pro- 
gramma è stato in seguito appositamente scalpellato per la stesura di 
un nuovo programma, questa volta manifestamente iconico. Sulla 
parete ovest, dunque, posta esattamente al centro dell'arco cieco, si 
staglia una croce di colore rosso: essa è alta 47, e larga 27 cm, e giace 
in un campo originariamente giallo paglierino (disegno 1, foto 18). 


y 
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Disegno 1: Karacaburun, la croce nell’arco cieco. 


Dal piede inferiore dell’asta verticale, come dall’incrocio delle aste 
partivano ramoscelli di colore verde e marrone. L’asta orizzontale, 
inoltre, sosteneva, per mezzo di catene ad uncino alte 20 cm, le due 
lettere apocalittiche, di cui solo l'alpha si conserva (altezza 6 cm). I 
pendilia sono bene rappresentati dall'inserimento del primo uncino 
della catena nel foro dipinto sull'asta orizzontale?. Tutto quanto fi- 


32 Un altro piccolo espediente si riscontra nell'attacco dell'alpha all'ultimo uncino: 
un piccolo occhiello sovrasta la lettera, ed ad esso si aggancia l'uncino. Non si va 
lontani se si vede in questo esempio una rappresentazione di croce processionale in 
metallo. Cf M. Mundell Mango, Silver from Early Byzantium, Baltimore 1986, 249-250, 
n. 76; C. Mango, “La croix dite de Michel Cérulaire et la croix de Saint Michel de 
Sykéón”, Cah. Arch 36 (1988) 41-48; T. Masuda, “Greek Inscriptions in the Ülüdeniz- 
Gemile Ada Bay Area”, in The Survey of Early Byzantine Sites 122-3; Th. Wiegand, 


IL SITO BIZANTINO A KARACABURUN E | “SETTE CAPI" (LICIA) 295 


nora detto è stato dipinto a mano libera; le aste, che avrebbero potuto 
utilizzare la battitura di fili, mostrano, invece, la libertà del disegno, 
così come i tondi3 e gli uncini, nella loro diversità manifestano l'im- 
mediatezza dell'esecuzione. Su tutta la croce si conserva ancora il 
residuo bianco dell'intonaco successivo, ed ancora, di notevole im- 
portanza per noi, evidente come nella sezione destra, ove manca 
l'omega, la pellicola pittorica si sia staccata dall'intonaco sottostante. 





Disegno 2: Karacaburun, schema decorativo nell'annesso a SE. 


Questo dato tecnico, riscontrato anche in altri siti dell'Asia Mino- 
re, fa intuire una procedura tecnica che solo analogicamente può es- 
sere definita “a fresco”. La scarsa coerenza del colore e la perdita a 
scaglie dello steso indicano una non perfetta fusione del pigmento 
con l'intonaco?*, Quest'ultimo ha uno spessore variabile da 2 a 10 
mm, composto di calce e clasti di natura monogenica a granulome- 
tria media con rare zone grossolane. Di costituzione tenace, l'intona- 





Milet ШИ. Der Latmos, Berlin 1913, 92, fig. 116 (tardiva); Byzance. L'art byzantin dans 
les collections publiques frangaises, Paris 1992, 118 n. 65. Pur se in una dubbia 
ricostruzione, cf. R. Farioli, Pitture di epoca tarda nelle catacombe romane (Quaderni 
di Antichità Ravennati, n. 1), Ravenna 1963, 22-23, fig. 7. 

33 Si nota una leggera caduta di colore nell'esecuzione dei tondi. 


34 Su questa tecnica si parlerà diffusamente in altra sede, apportando i risultati 
tecnico-chimici delle analisi attualmente in corso. 
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co presenta in sezione una coloritura d'insieme tendente al grigio. 
Lungo le altri pareti, soprattutto a NE e NO abbiamo ancora una di- 
visione del muro in campi creati da una banda rossa alta 6 cm. Nella 
parte superiore si è potuto ricostruire dei campi neutri capeggiati da 
croci rosse, fisse col piede dell'asta verticale alla base del campo 
(disegno 2, foto 19). Lo stato di conservazione di quest’ultimo reperto 
non ci permette di dire se queste croci partecipassero alla stessa 
tipologia della precedente (“l'albero della vita”), né di accertarci se 
tale programma avvolgesse anche la parte nord ed est. All'angolo NE, 
infatti, la traccia pittorica conservata non porta ad identificare 
nessun soggetto; quanto si può leggere è la tecnica ad incisione 
utilizzata per disegnare delle fasce (panneggi?) rosse e lunghe, che 
corrono verticalmente sul muro. 





Disegno 3: Karacaburun, affresco del secondo livello. 


Su questo primitivo programma è stato poi aggiunto un altro, do- 
po aver accuratamente scalpellata la superficie del muro. In questo 
secondo momento, i pittori al lavoro non hanno tenuto conto degli 
assi di simmetria nell'impaginazione degli affreschi sulla parete. Il 
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secondo intonaco ha uno spessore che non supera 10 mm, ed è com- 
posto di calce, clasti di diversa natura a granulometria molto fine, e 
rari inserti organici (paglia). Di costituzione piuttosto fragile, questo 
secondo intonaco mostra in sezione una coloritura tendente al 
bianco. Il programma decorativo di questo secondo livello si presenta 
più complesso, ed apparentemente superiore nella tecnica. Il pigmen- 
to, più resistente, si avvale di una variegata gamma coloristica che 
include il giallo, l’ocra, il rosso e il verde; & evidente, in più punti, 
un’accurata lucidatura superficiale ottenuta per pressione fino a for- 
mare un sottilissimo piano (meno di 1 mm) che include lo strato pit- 
torico. La parte più consistente e leggibile di affresco si conserva so- 
pra la fronte dell'arco cieco, ma non è steso rettamente secondo l'asse 
di divisione verticale dell'arco. Tre sono i personaggi, Cristo con due 
angeli a lato, che sovrastano il vano da sotto la calotta della cupola 
(disegno 3, foto 20). Lungo il bordo della calotta correva una banda 
rossa, alta 6 cm, contenente un'iscrizione a lettere bianche (foto 21). 
Dei tre personaggi si conservano bene le incisioni circolari delle au- 
reole (per l'angelo di sinistra si ha il diametro di 28 cm). Lo stato de- 
precabile in cui versa questa sezione (sottoposta, più delle altre, a 
crolli ed esposta ad agenti atmosferici), lascia tuttavia riconoscere 
perfettamente nella figura centrale il busto di Cristo avente dietro la 
testa il segno della croce (anche qui con tecnica ad incisione) nel 
campo giallo dell’aureola. Questa è stata circoscritta con ocra; a sua 
volta il campo celeste che racchiudeva il busto di Cristo era disegnato 
a mandorla di cui si vedono il bordo rosso (più piccolo ed interno), e 
quello giallo (più largo ed esterno). I due angeli laterali, benché non 
posti alla stessa distanza rispetto alla testa di Cristo, sono volti verso 
di lui con l'atteggiamento della testa piegata leggermente all'interno. 
L'angelo di sinistra mostra il dispiego dell’ala sinistra che sovrasta di 
poco la figura di Cristo (foto 22). L'atteggiamento di adorazione e 
servizio è riscontrabile anche nei tratti del viso del secondo angelo 
che, tuttavia, si avvicina di molto alla figura centrale, quasi a toccare 
l'obliquo del bordo della mandorla. 

L'esecuzione dell'opera muraria di quest'annesso posteriore, con il 
suo primo ciclo pittorico, non è di buona fattura. Come detto in pre- 
cedenza, la tecnica pittorica non è una vera tecnica a fresco, e la so- 
luzione impiegata per la copertura mostra una mano dozzinale. Il 
complesso ecclesiastico, con la sua decorazione scultorea, può con 
certezza ascriversi al VI secolo, probabilmente in tempo giustinianeo; 
l'intervento per il vano aggiuntivo è di poco posteriore alla chiesa. 
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Quest’annesso non ha elementi che ci inducono a ritenerlo un batti- 
stero (riscontrabile, invece, nell'altro vano absidato a SE), e forse 
aveva una funzione di mausoleo, vista la sua tipologia e l'insistenza 
nella formazione di archi ciechi all'interno. La muratura, come la li- 
sciatura dell’arriccio, è riscontrabile nella chiese dei siti limitrofi, 
mentre senza riferimento nel circondario resta l'annesso posteriore. Il 
secondo momento decorativo non è anteriore al X secolo, e forse con 
la fase pittorica converrebbe pensare anche al riassesto della coper- 
tura dellannesso. Questo rinnovato interesse ha mostrato, almeno 
per la pittura, una tecnica di rifinitura superiore a quanto lasciatoci 
dal primo livello, un dato riscontrato anche negli affreschi urbani di 
Keramos, in Caria. 


5. LE TOMBE 


A ca. 15 m. fuori del circuito murario, ad ovest, abbiamo riscon- 
trato la presenza di due tombe a camera con volta a botte. Ambedue, 
di forma rettangolare, avevano i muri alzati a sacco, e la cortina a lu- 
ce suppone blocchi calcarei ben squadrati e messi in posa nella 
creazione degli stipiti e degli angoli. La prima tomba è lunga 3,35 e 
larga 2,40 m, mentre i muri hanno uno spessore di 75 cm. Sebbene la 
volta sia tutta crollata, si nota bene l'inizio dell'imposta della volta a 
ca. 175 m dall'attuale calpestio. Il lato ovest, da dove si entrava, è 
completamente crollato, ma resta la prova di un grande monolite che 
sovrastava l’entrata. Esso è lungo 1,40 m, alto 45 e spesso 40 cm, con 
due modanatute a sbalzo sul registro superiore. Tre croci clipeate (19 
cm di diametro) sostengono altre due croci maltesi (le aste misurano 
13 cm) legate ad un cordone in forte rilievo (foto 23). L'altra tomba, 
leggermente più spostata ad est rispetto alla precedente, presenta 
anch'essa una forma rettangolare: essa è lunga 2,80, e larga 2,25 m. 
L'altezza si conserva fino a 1,70 m dal calpestio, e la luce della volta 
misurava 1,10 m. L'apertura presenta un trilite avente l'architrave 
superiore lungo 1,20 m, alto 31, e spesso 40 cm (foto 24). La chiusura 
avveniva con l'alloggiamento di due lastre calcaree nello scorrimento 
inciso sull’architrave, avente una larghezza di 10 e una profondità di 
5 cm (foto 25). Le due lastre di chiusura sono ancora visibili fra i resti 
del crollo: ambedue presentano le seguenti dimensioni: altezza 63, 
larghezza 57, spessore 5 cm. Una di essa porta incisa una croce con 
Pasta verticale alta 37, e quella orizzontale 27 cm (foto 26). 










AG TZ 
A 


№ 

% 

8 Wie 
Y 





Pianta 3: Karacaburun, la tomba sul versante sud, pianta, sezione e prospetto. 
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Disegno 4: Karacaburun, tomba sul versante sud, croce ed iscrizione. 


A quest'ultima tipologia appartiene un’altra tomba (pianta 3), an- 
ch'essa fuori delle mura, ma posta a strapiombo sul mare, sul versan- 
te sud del sito. La camera funeraria rettangolare e voltata a botte è 
lunga 2,70, e larga 2,40 m con muri dallo spessore di 55 cm. Anche 
qui abbiamo un architrave con incasso per l'alloggiamento della la- 
stra di chiusura”. L'elemento più caratteristico di questa tomba è la 
sua facciata. Essa presenta ai due lati dell'architrave due mensole. 
Sopra questo registro si apre una semi-abside che conserva ancora 
parte della sua decorazione. La superficie curva era stata apposita- 
mente preparata con uno strato di intonaco per la ricezione di un af- 
fresco*. Intenzionalmente si è preparata una finzione architettonica 
come scenario, rappresentante una muratura a conci perfettamente 


35 Nei pressi della tomba, presso la porta, si è rinvenuto un frammento di lastra 
calcarea, alto 35 e spesso 5, 5 cm. Resta visibile parte di un'asta di croce incisa (32 
cm), ed un sigma lunato, anch'esso inciso (foto 29). 

36 T] tipo di lisciatura, l'intonaco e i pigmenti (in questo caso è stato utilizzato solo 
il rosso) sono simili a quelli riscontrati nell'annesso a SE della chiesa. 
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squadrati e posti in assise per creare una calotta d'esedra””: su di es- 
sa, posta in posizione perfettamente centrale e solitaria, si staglia una 
croce gemmata accompagnata da iscrizione. Lo stato di crollo, che 
ha interessato anche questo monumento, non ci permette fino in fon- 
do di leggere tutte le sfumature dell'immagine e dello scritto impagi- 
nati in una “classica” cornice architettonica. Nel grande riquadro che 
raccoglie la parte centrale della croce (disegno 4, foto 27), a sinistra e 
a destra si legge: 

I (?) A (sui lati estremi della parte superiore, altezza delle lettere 
30 mm) 

EIC ...[... 

IIOC ... [...(altezza delle lettere da 15 a 30 mm) 

ANAC TAC(IC) (altezza delle lettere 3 cm). 

All'interno delle aste rosse della croce correva una scritta di colore 
bianco (foto 28), di cui sfortunatamente ben poco resta leggibile. 
Lungo Газа orizzontale si ha: I O Y Ө; lungo quella verticale: / Y 
[con apice orizzontale; lettera di incrocio e comune ai due versi] O . . 

La forma delle lettere nelle aste & rozza, mentre la parte superiore 
mostra un'organica rappresentazione e fusione di immagine e scrit- 
tura, quest'ultima meno rozza, sfortunatamente solo in parte apprez- 
zabili. Va detto che questa decorazione non ha subito alterazioni o 
scalpellature; la croce, da parte sua, intendeva essere gemmata, con- 
siderando le larghe gocce bianche poste sui bordi dell'asta orizzon- 
tale (conservatasi fino a 26 cm; della verticale si conserva un tratto di 
27 cm). La cura avuta nella scrittura, come nella stesura del disegno, 
è stata mediocre. Tutto il disegno, infatti, è stato effettuato a mano 
libera, e le stesse lettere, come le bande rosse per la rappresentazione 
dei conci, denunciano una manualità non molto attenta all'altezza 
delle lettere come alla regolarità degli spessori. Sembra interessante, 
infine, costatare che chi dipingeva questa tomba non seguiva il mo- 
dulo scrittorio avutosi nell'annesso a SE della chiesa: l'alpha presenta 
tre tratti (nell'annesso ne aveva quattro), e le lettere accentuano gli 
apici di chiusura. 


37 Qualcosa d'analogo si è rinvenuto anche a Tavsan Adası, per il livello A 
nell'abside sud: V. Ruggieri, F. Giordano, "La penisola di Alicarnasso in età bizantina. 
П/2”, OCP 64 (1998) 274-5, fig. 46. 
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CONCLUSIONE 


La conoscenza di questo villaggio non puó che essere limitata, 
considerando che non si sono avuti scavi, né che si è in possesso di 
coordinata urbane relative a Sidyma?, una città ancora inesplorata 
“urbanisticamente”. Il villaggio bizantino di Karacaburun formava 
uno scalo a mare, forse il più significativo per Sidyma; la sua esten- 
sione, così come è stata disegnata e sviluppata, si è conservata certa- 
mente fin dopo il X secolo. Appare evidente l'eleganza voluta, almeno 
per certi ambienti domestici, così come ben disegnato resta l'impian- 
to “urbano” lungo le stradine che l’attraversano. Per la decorazione 
delle costruzioni ecclesiastiche si è fatto ricorso al marmo, e buon 
uso si è fatto anche del calcare locale, ma la maestria, sia costruttiva 
come scultorea e decorativa, resta mediocre. Se forse resta da pensa- 
re a due mani pittoriche di VI secolo, a lavoro nell'annesso a SE della 
chiesa e nella tomba, l'età più tarda ha mostrato, almeno nella pittu- 
ra, piú tecnica e grazia. La tecnica costruttiva e la lisciatura accomu- 
nano questo sito ad altri, posti lungo questo tratto di costa, e ció sot- 
tolinea quanto comuni erano le procedure tecniche in un'età alto- 
medievale. 

Dal punto di vista conservativo, l'annesso affrescato, privo di co- 
pertura e completamente esposto agli agenti atmosferici, presenta 
uno stato di degrado diversificato nelle forme, ma sempre piuttosto 
avanzato nelle manifestazioni: muri ed intonaci sono interessati da 
distacchi molto diffusi ai vari livelli, da crepe, da cadute, da un'inva- 
sione microbiologica come da un'infestazione di piante superiori. Ef- 
florescenze saline e concrezioni di varia natura e diverso spessore 
coprono, infine, la superficie pittorica del secondo livello, rendendo 
per lo più impossibile una corretta lettura del programma decorativo 
in atto. Karacaburun, come gli altri siti che brevemente accenneremo 
in seguito, resteranno ancora non del tutto comprensibili fino a 
quando non si crea quel connettivo urbano ed extra urbano che e il 
giusto orizzonte nel quale leggere i fenomeni sociali e costruttivi. 


38 Oltre Paribeni, ben poca cosa ё desumibile su Sidyma da: S. Dardaine, E. 
Frézoules, "Villes de Lycie occidentale: Sidyma et Kadyanda", Ktema 10 (1985) spec. 
217: per la costruzione aggiuntiva a SE, cf. J.-P. Adam, "La basilique byzantine", 
pianta p. 59. 
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GLI ALTRI SITI 


1. FARALYA (NEL TERRITORIO DI PINARA) 


Scendendo verso sud da Ölüdeniz, prima di doppiare Akburun, 
una minuscola baia concede un approdo sulla costa; di qui una stra- 
dina sale zigzagando verso l'alto fino a raggiungere il villaggio di 
Uzunyurt, il secolo scorso chiamato Faralya. Spratt e Forbes visita- 
rono questo sito all'inizio del secolo scorso, e ci arrivarono via terra 
da sud. Conviene riportare la loro prosa: 


from this we proceed along the coast to a remarkable white cape [= que- 
sto è Akburun], which presented the aspect of chalk in the distance, but 
which proved to be scaglia, altered so as to resemble a crystalline marble 
by the protrusion of dykes of igneous rock. Towards sunset we reached a 
reported “church”, being a very splendid Greek tomb, built of square 
blocks of polished scaglia, in its form closely resembling a modern Greek 
chapel [su questo torneremo]. This was the tomb spoken of by the Aus- 
trian Consul. Over the doorway is a long Greek inscription, which told us 
that the tomb belonged not to “Hippias”, but to a certain Herodotus of 
Pinara. It was dark before we reached Farellas [= Farelya], the village or 
rather farmhouse where we were to pass the night ... As we entered the 
place we passed an ancient half-buried arch-way, and nearer to the house 
two sarcophagi, and a gateway, with other traces of a site ...??. 


Louis Robert insisteva già anni or sono sulla delimitazione di 
questo territorio e la sua appartenenza a Pinara*%, e sembra chiara- 
mente che il promontorio di Akburun sia il limite territoriale fra le 
città di Pinara e Sidyma. La grande tomba contenente TAM ПЛ, 





39 T. А. В. Spratt and Е. Forbers (in company with E. T. Daniels), Travels in Lycia, 
Milyas, and the Cibyratis, I, London 1847, 21-22. E. Kalinka, Tituli Asiae Minoris ПЛ, 
Vindobonae 1920 (in seguito come TAM 11/1) a pag. 80 riporta (egli veniva dal mare): 
“ad Faralja postquam navem appuli, fere 20 m. supra mare magnam conspexi aedem 
sepulchralem (questa è la tomba di Herotodus; TAM 11/1, 247 = CIG 42244) a qua ad 
septem triones et orientem profectus ad Faralja assar perveni quod due fere milia 
passuum distat. Neque vero quicquam ibi repperi nisi sarcophagum (TAM ПЛ, 248 = 
CIG 4224c) et fragmentum operculi formae Lyciae, murum antiquum cum porta, 
lapidem quadratum crepidine ornatum, media autem in via tenues reliquias ecclesiae 
Christianae". 

So. Robert, Documents 17-18. Cf anche, Ch. Texier, Asie Mineure. Description 
géographique, historique et archéologique des provinces et des villes de la Chersonnése 

‘Asie, Paris 1882, 673-5. Utili sono le informazioni offerte su questo tratto montagno- 
so da Ch. Fellows, Travels and Researches in Asia Minor more particularly in Lycia, 
London 1852 (rist. Hildesheim-New York 1975) 328-332; K. Ritter, Die Erdkunde von 
Asien. B. IX/2. Klein-Asien, Berlin 1859, 961-977. 
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247*!, dell'anno 146 d. C., resta ancora in piedi (foto 30-31); meno 
conservate sono i resti citati nel villaggio. Si trova ancora un sarco- 
{аро con ТАМ ПЛ, 2487, e la porta classica affiancata da muratura 
posteriore (foto 32); sfortunatamente le altre tracce menzionate dagli 
inglesi sono scomparse. L'informazione lasciataci da Kalinka a ri- 
guardo della chiesa resta alquanto vaga, a meno che non si voglia in- 
tendere quanto noi abbiamo accertato essere una tomba (foto 33). 
Questa, infatti, si trova a mezza strada fra il mare e la strada che ta- 
glia il villaggio, e sembra sia l'unica sopravvivenza bizantina su que- 
sta discesa ripida. La tomba ha avuto due momenti costruttivi e di 
uso. Quello originale prevedeva una camera rettangolare lunga 2,90 e 
larga 1,80 m.; la volta a botte partiva a 1,20 m dal calpestio attuale, e 
l'altezza della volta raggiungeva 0,70 m. Mentre la muratura non pre- 
senta caratteristiche di rilievo, la fronte dell'arco (25 cm) è alzata a 
conci ben messi in posa. La malta, in abbondanza sulla muratura 
della facciata, è stata schiacciata, e su di essa è stato poi steso un sot- 
tile strato di intonaco (da 5 a 10 mm) che ha ricevuto poi una decora- 
zione. La fronte «dell'arco, a sua volta, rivela uno strato di intonaco 
profondamente inciso sia lungo tutta l'estensione dell'arco, come 
verticalmente, lungo la congiunzione dei conci* (foto 34-35). 

Sullo stipite sinistro della facciata, accanto alla fronte dell'arco, si 
trova ancora una croce dipinta in rosso. Essa ha Газа verticale di 24 
cm, mentre l'orizzontale di 14; lo spessore delle aste raggiunge 4 cm. 
Appese all'asta orizzontale appaiono l'alpha e l'omega: l'alpha presen- 
ta 4 tratti, mentre lomega mostra un modulo rozzamente quadrato. 
Tutta questa decorazione è stata compiuta a mano libera. Sotto la 
croce v'era scritto qualcosa (con modulo lunato), di cui solo ...JEOC 
(@edc?) è leggibile (foto 36). 


41 La tabula ansata ha le seguenti misure: lunghezza 2,40 m, e altezza 75 cm; vi 
sono 12 linee con un dettato che si stende per 1,90 m in lunghezza e 0,50 m in altezza; 
l'altezza delle lettere raggiunge 3 cm. Due grandi blocchi calcari formano la superficie 
epigrafica, ma stranamente, sul lato sinistro, l'ansa della tabula è tagliata dall'intra- 
dosso dell'arco frontale (foto 31). 


42 Sarcofago modanato a 3 sbalzi, e con tabula a due anse con volute. Dimensioni 
della tabula: 48 per 48 cm; 13 linee di iscrizione. Dimensione del sarcofago: lato mag- 
giore 2, 38; lato minore 1, 36 ed altezza 1, 70. Le prime linee hanno lettere di 3 cm di 
altezza; le ultime tre di 2, 5 cm. La sigma e la epsilon mostrano sia il modulo qua- 
drato, come quello lunato. 


43 Una identica tecnica è stata riscontrata anche sugli stipiti e sugli archi del 
grande passaggio voltato sull’isola di Gemile. 
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In un secondo momento la tomba ha avuto una “rivestitura” di 
muratura, e nella sua parte posteriore, ad ovest, e stata aggiunto un 
altro piccolo vano rettangolare ad uso sepolcrale (presenza di liscia- 
tura curva). La federa muraria posteriore ha notevolmente schiac- 
ciato la volta che ha perso l'andamento a tutto sesto. Lo schiaccia- 
mento della volta € una qualitá costruttiva posteriore al X secolo, e 
questo ben si adatta alla cronologia degli interventi su questa costa. 
Per questo sito, ancora, dobbiamo costatare la mancanza di un ri- 
ferimento alla città, in questo caso Pinara. L'attuale villaggio di 
Uzuyurt non conserva nulla che faccia pensare ad un insediamento 
tardo-antico o bizantino; probabilmente, come in tempo romano, 
cosi in quello bizantino, questo scosceso era inteso come territorio 
funerario. 


2. INCEBURUN (NEL TERRITORIO DI SIDYMA) 


Doppiato Akburun, si apre la grande insenatura che contiene a 
sud Karacaburun. Nella baia centrale di questa insenatura, si aprono 
delle cale in successione che contengono sparse e numerose rovine 
bizantine. La testimonianza apportata da TAM ПЛ, 249. 25044 (foto 
37), 251, 252, 253%, 254 e 255 (queste ultime due “in arce” sopra l'in- 
senatura) sottolineano l'appartenenza del sito alla città di Sidyma*, 
KadaBatia è il nome desunto da TAM ПЛ, 179 El e riportato anche 


4 Questa è stata da noi fotografata nel 1984 e ritrovata intatta nel 1995 e 1997. 
Iscrizione lunga 1,30, alta 0,30 m.; 7 linee con caratteri alti 3 cm. L'iscrizione si trova 
murata in una tomba incassata nella parete rocciosa, all’interno di una gola; più sotto, 
nella piccola radura che scende a mare, si trovano resti di terme bizantine. 


45 Pubblicata anche da А. S. Diamantaras, “Envypapoi ёк Локіас. "Ev Meyiotn 
(KeoteMMopito)”, ВСН 23 (1899) 335, n. 7; cf. Id., Локшка, Убтќакћіка, 31-37. 


46 Si viene a pensare che il promontorio di Akburnu sia il limite territoriale di 
divisione della due cittá in tempo romano. Con questa precisazione, se vera, non assu- 
me questo capo la denominazione di “sacrum”? Cf. H. Kiepert, Erläuterungen zu der 
dem Werke Reisen in Lykien und Karien von O. Benndorf und G. Niemann beigeftigten 
Specialkarte, Wien 1884; Spratt and Forbes, Travels 19-20 trovarono essenzialmente 
rovine medievali, tre sarcofagi di marmo bianco e una tomba con un'iscrizione 
menzionante Sidyma (“this place had been the scala or port of Sidyma”). O. Benndorf 
und С. Niemann, Reisen in Lykien und Karien, Wien 1884, 75 n. 75 l'iscrizione che 
nella linea 1 cita KoX]aBavruavoi offrendo cosi il nome del sito; p. 82 descrizione del 
sito con "abgesondert von der Háusergruppe trafen wir an hóher gelegener geschütz- 
ter Stelle die Absis einer Basilica, stellenweise waren in der Wólbung [si tratta della 
calotta absidale e della fronte dell'arco] Mórtelputz und Farbenreste erhalten, under 

derem ein Heiligeschein erkennbar. Antikes haben wir nicht gefunden." 
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nella catalogazione dei siti costieri dello Stadiasmus*?. Come ripor- 
tato anche dagli archeologi austriaci, il sito conserva una chiesa a 
due navate con esteso programma absidale: in abside, sotto la bifora, 
si trova una decorazione a cruste marmoree dipinte, mentre nel cati- 
no abbiamo nove personaggi in piedi (foto 38); l'intradosso dell'arco 
centrale, inoltre, mostra ancora un cervo sovrastato da un vaso (una 
pisside?) all'interno di un campo verde, giallo, ed ocra (foto 39). La 
conformazione del sito, sparso fra le cale, non ci induce a penare ad 
un ordinato insediamento quale Karacaburnu, quanto ad uno scalo 
provvisto di terme, chiesa e case, senza una cortina che suggerisca 
un'organica fondazione. 


3. CAVUR KALESI (TERRITORIO DI SIDYMA?) 


Doppiato Kótüburun, scendendo verso sud, si incontra l'ultima 
baia avente rovine bizantine prima di arrivare alla spiaggia del Lato- 
on. L'appartenenza del sito a Sidyma è puramente ipotetica non 
avendo trovato nessuna iscrizione in situ, e ritendendo che la città 
avesse una discesa a mare anche verso sud. L'insediamento bizantino 
è di ristrette dimensioni ed è costruito sullo scosceso ripido della co- 
sta a mare. Esso è circoscritto da mura di difesa, e all’interno si con- 
servano ancora della case, una cappella, e varie cisterne. La cappella, 
in realtà, ha soppiantato una precedente chiesa con pavimento a mo- 
saico (tessere bianche, calcaree, in media di 15 mm. di lato). Le pa- 
reti di questa cappella conservano ancora tracce d'affreschi: sullo 
stipite a N-O si ha una figura in piedi con aureola (foto 40), e sul mu- 
ro N un personaggio maschile (forse un vescovo) affiancato a sinistra 
da un altro viso posto leggermente più basso. Mentre il registro infe- 
riore di questo muro aveva una decorazione geometrica, una banda 
pittorica rossa chiudeva il muro affrescato e conteneva un'iscrizione 
con lettere bianche. Nell'intradosso della finestra conservatasi lungo 
il muro sinistro, il busto ben conservato di un santo si staglia ancora 
netto (foto 41). 
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Byzantine Communion Rites 
1. The Early Ritual of Clergy Communion: 


A. THE ORDER OF PRECEDENCE AT COMMUNION 


In his De sacra liturgia 151, St. Symeon of Thessalonika (+ 1429), 
commenting on Holy Communion as the culmination of the eucha- 
ristic liturgy, says: 


* Abbreviations: 

Arranz, Eucologio = M. Arranz, L'eucologio costantinopolitano agli inizi del secolo XI. 
Hagismatarion & Archieratikon (Rituale & Pontificale) con l'aggiunta del Leiturgikon 
(Messale) (Rome 1996). 

CHR = The Byzantine Liturgy of St. John Chrysostom. 

Cozza-Luzi = С. Cozza-Luzi, "Excerpta e Typico Casulano,” in Nova patrum biblio- 
theca, ed. A. Mai, G. Cozza-Luzi, 10 vols. (Rome 1852-1905) X.2:149-176. 

Darrouzès, “Stilbès” = J. Darrouzès, “Le mémoire de Constantin Stilbès contre les la- 
tins,” REB 21 (1963) 50-100. 

Duncan = J. M. Duncan, Coislin 213. Euchologe de la Grande Église (Rome 1983). 

Jacob, "L'épigramme" = A. Jacob, “La signification du verbe УПАО dans l'épigramme 
eucharistique de Georges de Gallipoli,” RSBN n.s. 28 (1991) 125-131 

Jacob, “Lettre” = id., “La lettre patriarcale du Typikon de Casole et l’évêque Paul de 
Gallipoli,” RSBN n.s. 24 (1987) 141-163. 

Joannou, Discipline 1.1-2, II = P.-P. Joannou, Discipline générale antique (II-IX s.) 2 
vols. plus Index (FCCO fasc. 9, Grottaferrata 1962-1964). 

ODB 1-3 = The Oxford Dictionary of Byzantium, ed. A. Kazhdan et alii, 3 vols. (New 
York/Oxford 1991). 

Parenti-Velkovska = S. Parenti €: Elena Velkovska (eds.), L'Eucologio Barberini gr. 336 
(ff. 1-263) (Bibliotheca Ephemerides Liturgicae Subsidia 80, Rome 1995). 

Taft, BEW = R. F. Taft, Beyond East and West. Problems in Liturgical Understanding. 
Second revised and enlarged edition (Rome 1997). 

Taft, Great Entrance = id., A History of the Liturgy of St. John Chrysostom, vol. ЇЇ: The 
Great Entrance. A History of the Transfer of Gifts and Other Preanaphoral Rites of 
the Liturgy of St. John Chrysostom (OCA 200, Rome 1978?). 

Taft, Liturgy in Byzantium = id., Liturgy in Byzantium and Beyond (Variorum Collected 
Studies Series 493, London 1995). 

Taft, “Pontifical Liturgy” I-II = id., “The Pontifical Liturgy of the Great Church ac- 
cording to a Twelfth-Century Diataxis in Codex British Museum Add. 34060,” I: 
OCP 45 (1979) 279-307; II: 46 (1980) 89-124. 

Taft, Precommunion = id., A History of the Liturgy of St. John Chrysostom, vol. V: The 
Precommunion Rites (OCA, Rome 1999) in press. 

Taft, “St. Marcian” = id., “Byzantine Liturgical Evidence in the Life of St. Marcian the 
Œconomos: Concelebration and the Preanaphoral Rites,” OCP 48 (1982) 159-170. 


OCP 65 (1999) 307-345 
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After this there is the communion, because this is the goal of every- 
thing, the communion in God, and this is the supremely good and desir- 
able thing. And this takes place in order, as we have said, through good 
order, righteousness, and reverence coming from humility. For each one 
partakes of the mysteries according to his own rank. For the Lord, being 
righteous and straightforward, provides Himself to all.! 


Along with Symeon, all early witnesses to Holy Communion 
across the traditions of East and West, including those from Constan- 
tinople, specify just what this “good order” means. First the clergy in 
major orders receive communion at the altar before bringing the sa- 
cred gifts out from the sanctuary for distribution to the faithful.? It 
would be anachronistic to view this clerical precedence as rude. The 
norms of Late Antiquity were other than our modern secular stan- 
dards of hospitality and table fellowship. First of all, there was a rit- 
ual precedent in Jewish table usage: the paterfamilias who blessed 
and broke the bread, also ate first.3 Then there was symbolism: the 
priest presiding at the eucharist was considered to represent Christ. 
Furthermore, in those days society was rigidly hierarchical, order 
(tá£ic) and tradition were values, not disabilities, and no one was 


1 PG 155:300B; trans. S. Hawkes-Teeples, The Praise of God in the Twilight of the 
Empire: The Divine Liturgy in the Commentaries of Symeon of Thessalonika (f 1429). 
(Unpublished doctoral dissertation, Pontificio Istituto Orientale, Rome 1997) 246; cf. 
also Symeon, Expositio de divino templo 98-100, PG 155:744B-D. 


2 In addition to the texts cited below, see Ephrem, Hymnus de sacerdotio, in 1. E. 
Rahmani, / fasti della Chiesa patriarcale antiochena (Rome 1920) viii-ix; French trans. 
id., Les liturgies orientales et occidentales (Beirut 1929) 234; Theodore of Mopsuestia, 
Hom. 16, 25, ST 145:573. E. S. Drower, Water into Wine. A Study of Ritual Idiom in the 
Middle East (London 1956) 166; J.-M. Hanssens, “La cérémonial de la communion 
eucharistique dans les rites orientaux,” Gregorianum 41 (1960) 30-62, here 54; P. 
Maniyattu, Heaven on Earth. The Theology of Liturgical Spacetime in the East Syrian 
Qurbana (Rome 1995) 258, claim that the Assyrian Church of the East constitutes an 
exception to this general rule, with the presiding celebrant giving communion to the 
people before receiving it himself. That is not true. According to Mar Bawai Soro, 
bishop of that Church, the traditional rule both now and in the past has been that the 
clergy receive first at the altar according to rank, before the sanctuary curtains are 
opened and communion brought out to the congregation. However, Drower must 
have seen somewhere the usage she describes in 1956. For the early and medieval 
East-Syrian commentaries, where it is clear that the clergy received first, see 
Maniyattu, Heaven on Earth 258-60, and the sources cited in note 39 below. 


3 Ber VI.46a, 47a; ¡Ber VI.1:10A; cited in К. Hruby, “La geste de la fraction du 
pain ou les gestes eucharistiques dans la tradition juive,” in Gestes et paroles dans les 
diverses familles liturgiques. Conférences Saint-Serge, XXIV* Semaine d'études liturgi- 
ques, Paris, 28 juin - 1 juillet 1977 (Bibliotheca Ephemerides Liturgicae Subsidia 14, 
Rome 1978) 125-26. 


BYZANTINE COMMUNION RITES 309 


surprised by the demand that everything, including the distribution 
of Holy Communion, be done according to long established norms. 

These norms are reflected in the earliest detailed descriptions of 
communion rituals. 


1. The Apostolic Constitutions (ca. AD 380): 


Thus one of the earliest sources to detail a Late Antique commun- 
ion ritual, ApConst II, 57:21, prescribes: “Let each rank (té£iç) sepa- 
rately communicate in the body of the Lord and in the precious 
blood, with order, respect, and piety, as approaching the body of a 
king; thé women come up with their heads veiled as befits the order 
of women.”* ApConst УШ, 13:14 gives even more detailed instruc- 
tions. After the Sancta sanctis and its response, we find this rubric: 


... let the bishop communicate, then the presbyters and the deacons 
and the subdeacons and the readers and the cantors and the ascetics and, 
from among the women, the deaconesses and the virgins and the widows, 
then the children, and finally all the people, in order...5 


2. John Chrysostom in Constantinople (AD 398-407): 


The elders communicated first in the Great Church too, as Chry- 
sostom informs us two decades later in his Constantinopolitan ser- 
mon [п 2 Thess hom. 4, 4: 


All things are equal between us and you, even the very chief of bless- 
ings. For I do not partake of the holy table with greater abundance and 
you with less, but each partakes of the same equally. If I take it first, this 
is no great thing, since even among children the older one (rpeoBútepos) 
first extends his hand to the banquet; still, here too, nothing more comes 
from this, since for us all things are equal. This life that saves and sus- 
tains our souls is given with the same honor to each. For I do not partake 
of one Lamb and you of another, but all partake of the same one. We both 
have the same baptism, we have been deemed worthy of one Spirit, we 
are both hastening to the same kingdom. We are alike brethren of Christ, 
we have all things in common.® 





4 SC 320:320. 
5 SC 336:208-10. 


6 PG 62:492 (= CPG 4435); cf. F. van de Paverd, Zur Geschichte der Mefliturgie in 
Antiocheia und Konstantinopel gegen Ende des vierten Jahrhunderts. Analyse der Quellen 
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3. Ps-Dionysius Ecclesiastical Hierarchy (5/6th c.): 


From the end of the 5th century or early in the 6th, Ps-Dionysius, 
Ecclesiastical Hierarchy ТЇЇ, 3:14, even tries — admittedly without 
much success — to give this clerical precedence a theoretical under- 
pinning: 


Having himself partaken of and imparted the divine communion, the 
hierarch concludes the ceremony with a sacred thanksgiving together 
with the entire sacred assembly. For it is right to partake before impart- 
ing; reception of the mysteries always comes before their mystical distri- 
bution. This is the universal order and the harmonious arrangement ap- 
propriate to the divine realities. The sacred leader first of all participates 
in the abundance of the holy gifts which God has commanded him to give 
to others and in this way he goes on to impart them to others. 

The same applies to the rules governing a truly divine mode of life. 
Whoever wrongfully dares to teach holiness to others before he has regu- 
larly practiced it himself is unholy and is a stranger to sacred norms. Just 
as the finest and the most luminous of beings are the first to be filled with 
the sun's rays and then pass on the superabundant light to others after 
them, so if God's inspiration and choice have not summoned one to the 
task of leadership, if one has not yet received perfect and lasting diviniza- 
tion, one must avoid the arrogance of guiding others.’ 


Numerous other early and medieval ordos and commentators — 
Theodore of Mopsuestia (ca. 388-392),8 Narsai (+ 502),? the Sahidic 
Statutes of the Apostles (ante 700),' George, bishop of the Arab tribes 


bei Johannes Chrysostomos (OCA 187, Rome 1970) 531. Chrysostom applies even to 
the emperor his argument for the equality of all at the Lord's table: see In 1 Thess 
hom. 11, 4, PG 62:467 (= CPG 4434). 

7 Corpus Dionysiacum II. Pseudo Dionysius Areopagita, De coelesti hierarchia, De 
ecclesiastical hierarchia, De mystica theologia, Epistulae, ed. G. Heil, A. M. Ritter (Pa- 
tristische Text und Studien 36, Berlin/New York 1991) 93-94 = PG 3:444D-445A; trans. 
from: Pseudo-Dionysius, The Complete Works, trans. C. Luibheid (The Classics of 
Western Spirituality, NY/Mahwah 1987) 223. 

3 Hom. 16, 24-25, ST 145:569. 


2 Нот. 17, The Liturgical Homilies of Narsai, translated into English with an intro- 
duction by R. H. Connolly. With an appendix by Edmund Bishop (Texts and Studies 
VIIL1, Cambridge 1909) 27. 


10 С. Horner, The Statutes of the Apostles or Canones Ecclesiastici (London 1904) 65. 
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(+ са. 724),!! John of Dara (9th c.),!2 Moses bar Kepha (f 903)3 — 
support this precedence of the clergy in receiving the sacrament be- 
fore the laity. 


B. COMMUNION AS A GIFT RECEIVED 
1. The Ancient Tradition 


This does not mean, however, that the clergy served themselves 
communion as they do today. Popular speech refers indifferently to 
“receiving communion,” “going to communion,” even “taking com- 
munion.”!* The differences are more than semantic. To “take com- 
munion,” like the reflexive in some modern languages — Italian “co- 
municarsi,” Russian причащатся — would seem to emphasize com- 
munion as an act of the individual believer, a personal exercise of 
piety: something 1 do rather than something done for me, something 
taken rather than a gift given and received, a sharing of something 
we have and do and receive in common from one another — in short, 
a communion. 

There can be no doubt that this latter was the original sense of the 
eucharistic koinonia in the Early Church. In 1 Cor 10:17, Paul tells 
us, “Because there is one bread, we who are many are one body, for 
we all partake of the one bread.” And he goes on to spell out the im- 
plications of this communion. A bit later, at the beginning of the 2nd 
century, Ignatius of Antioch warns in Philadelphians 4: “Take care, 
then, to use one eucharist, for there is one flesh of our Lord Jesus 
Christ, and one cup of union in his blood, one altar just as there is 
one bishop together with the presbytery and the deacons, my fellow 
servants...” 

In such a vision, Holy Communion is not just the sacrament of the 
personal communion with their Risen Lord of each of the baptized 


11 Two Commentaries on the Jacobite Liturgy by George, Bishop of the Arab Tribes 
and Moses Bar Kepha, together with the Syriac Anaphora of St. James and a document 
entitled The Book of Life. Text and English trans. by В.Н. Connolly and W. Н. 
Codrington (London 1913) 20, 87-88. 

12 De oblatione 31-32, Le “De oblatione” de Jean de Dara, éd. et trad. par J. Sader 
(CSCO 308-309 = Scr. Syri 132-133, Louvain 1970) 308:42-43 (text), 309:30-31 (trans.). 

13 Connolly-Codrington, Two Commentaries (note 11 above) 20, 87-88. 

141 resume in this section material from Taft, BEW ch. 7. 
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individually. It is rather the sacrament of their communion with one 
another in the body of that Risen Lord, the one Mystical Body of 
Christ, a body at once ecclesial and eucharistic. That this was the 
meaning of eucharistic koinonia in the Early Church has been shown 
clearly enough by others.!5 It was also the teaching of the medieval 
scholastics. Thomas Aquinas says in his Summa theologiae Ш, 82.9 
ad 2, that the fruit of the eucharist is the unity of the Mystical Body 
of Christ, and in Ш, 82.2 ad 3, that “the eucharist is the sacrament of 
the unity of the Church, which results from the fact that many are 
one in Christ."!6 

This unity of eucharistic/ecclesial communion was so strict that 
initially presbyters did not celebrate the eucharist apart from the 
bishop," and only one eucharist was allowed on an altar per day, not 
because of the later notion that an altar, like the ministers and com- 
municants, must be “fasting,” but in order to preserve the unicity of 
one eucharist in one community.!5 As a rule, in the earliest centuries 
all sacramental ministries were celebrated by the bishop surrounded 
and assisted by his concelebrating church: presbyters, deacons, lesser 
ministers and people, all in the one koinonia. Rome, with its custom- 
ary liturgical sobriety and respect for tradition, ever loathe to inno- 
vate, preserved this usage until at least the 6th century, according to 
the latest research on the topic. On Sundays the bishop of Rome pre- 
sided over the diocesan cathedral eucharist for the faithful. In other 
churches of the city a presbyter celebrated the Liturgy of the Word 
for the catechumens and penitents, all non-communicants, then he 
alone received communion from the fermentum or eucharist conse- 
crated at the pope's mass.!? This same rule of one mass per local 


15 L, Hertling, Communion, Church and Papacy in Early Christianity (Chicago 
1972); W. Elert, Eucharist and Church Fellowship in the First Four Centuries (St. Louis 
1966). 


16 Cf also III, 82.9 ad 2. 


17 See N. Mitchell, Mission and Ministry in the Sacrament of Order (Message of the 
Sacraments 6, Wilmingon 1982) 167-86. 


181 develop these arguments more fully in Taft, Precommunion, ch. X, section B; 
also id., “One Bread, One Body: Ritual Symbols of Ecclesial Communion in the Patris- 
tic Period,” in Douglas Kries and Catherine Brown Tkacz (eds.), Nova Doctrina Vetus- 
que: Essays on Early Christianity in Honor of Frederic W. Schlatter, S.J. (New York 
1998) 23-50. 

19 P. Nautin, “Le rite du ‘fermentum’ dans les églises urbaines de Rome,” Epheme- 
rides liturgicae 96 (1982) 510-522, esp. 511-18; J.A. Jungmann. “Fermentum: A Symbol 
of Church Unity and its Observance in the Middle Ages,” in id., Pastoral Liturgy (New 
York 1962) 287-295; cf. J. Hazelden Walker, “Further Notes on Reservation Practice 
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Church is said to have been operative also in Carthage and Alexan- 
dria. 

This unity of eucharistic communion was reflected not only in the 
pristine fraction symbolism,?! but also in the early ritual for the ad- 
ministration of the sacrament. Although the earliest witness, Apos- 
tolic Tradition 22 ca. 215 is ambiguous, it seems that a deacon brings 
the eucharistic gifts in a vessel to the presbyter, who then takes 
communion from the vessel with his own hand. This will remain the 
general rule in most communion rites of East and West right up 
through the Middle Ages: Holy Communion was not just taken, not 
even by the higher clergy, but given and received.? For communion is 
at once a ministry and a gift and a sharing. As such it must be admin- 
istered to the communicant through the hands of another. 

This mentality was so deeply rooted that Letter 93 — attributed to 
St. Basil the Great ({ 379) but certainly not authentic according to 
Sever Voicu, for whom Severus, Monophysite patriarch of Antioch 
(512-518), is the likely author? — takes pains to explain that even 
those constrained to take communion at home in times of persecu- 
tion, or solitaries who must perforce give themselves communion 
since they are alone in their hermitage, were not committing a fault. 
For even they are considered to be communicating from the hand of 
the priest who had given them their weekly eucharistic ration at the 
liturgy: 


As to the fact that in times of persecution someone, in the absence of a 
priest or minister, had to take communion with his own hand, there is no 
need to prove that this was no grave fault, because long custom witnesses 
to the practice. For all the solitaries living in deserts where there is no 
priest keep communion at home and communicate themselves from it... 


and Eucharistic Devotion. The Contribution of the Early Church at Rome,” 
Ephemerides liturgicae 98 (1984) 392-404, esp. 396; Taft, Precommunion, ch. X, section 
B.IV; id., “One Bread” (previous note), 32-34. 

20 Nautin, “Fermentum,” loc. cit. in the previous note. 

21 Taft, Precommunion ch. VII, sections D.I-H. 


22 I believe J.-M. Hanssens, “De concelebratione missae in ritibus orientalibus. De 
eius notione et modis, usu praesenti et historia,” Divinitas 10 (1966) 482-559, here 
493, first drew attention to this. 


23 S. J. Voicu, “Cesaria, Basilio (Ep. 93/94) e Severo,” in M. Simonetti, P. Siniscal- 
co (eds.), Studi sul cristianesimo antico e moderno in onore di Maria Grazia Mara, I-II = 
Augustinianum 35 (1995) 697-703. 
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After explaining that in Egypt even the laity communicate at 
home, Severus continues: 


For once the priest has completed the sacrifice and distributed 
[communion], the one who receives it [i.e., his entire weekly ration of the 
eucharistic gifts] all at once, should reasonably believe that when he re- 
ceives it cach day [at home], he is receiving and communicating from the 
one who gave it to him [at the liturgy].?* 


Hence it is clear that traditionally, unlike today, one had to distin- 
guish two separate issues: receiving communion in the hand, and 
serving oneself communion. According to Severus, the fact that even 
the laity could touch the eucharist by receiving communion in their 
own hand in no way meant anyone had the right to take communion 
for oneself.?5 

So Srawley is surely wrong to interpret Clement of Alexandria, 
Stromata 1.1:5.1, as allowing the laity to take (i.e., not receive) com- 
munion.” The context of the passage concerns the moral obligation 
of each one to discern his or her own worthiness to receive the sac- 
rament: 


fj xoi ту edxopicriav пуёс Sraveiuav- As for the eucharist, some, when they 
tes, GG Edog, adtov Sn ёкастоу тоб divide it as is the custom, leave it to 
aod} Außeiv Tv potpav £mitpénovotv. each one of the people to take a por- 
"Apiom yap xpóc Tv акр aipeoiv te tion himself, since conscience is best 
кої фоуйу ў ovveiônois, Deuédios 8& for choosing or avoiding with preci- 
абтйс BéParos óp8óc Bios бна uooet sion, and its solid foundation an up- 
Th Koßmkodan...?7 right life together with right learn- 
Ing... 


24 Y. Courtonne (ed.), S. Basile, Lettres, 2 vols. (Paris 1957, 1961) I, 203; cf. canon 
94, Joannou, Discipline ЇЇ, 192. 


25 Later these issues become confused, and questions of ritual purity will lead to 
women in some areas receiving the host only with covered hands. On such issues of 
ritual purity see also E.H.L. Brodersen, Der Spender der Kommunion im Altertum und 
Mittelalater: ein Beitrag zur Geschichte der Frómmigkeitshaltung (Studies in Sacred 
Theology Second Series: No. 213, Catholic University of America doctoral dissertation 
1970, University Microfilms International, Ann Arbor 1994) 23-27, 85-98; R.F. Taft, 
“Women at Church in Byzantium: Where, When — and Why,” DOP 52 (1998) 27-87, 
here 74ff, (section С.П). 


26 J. Н. Srawley, The Early History of the Liturgy (The Cambridge Handbooks of Li- 
turgical Studies, 2nd ed. Cambridge 1947) 42. 


27 Clemens Alexandrinus, Bd. 2., ed. O. Stáhlin (GCS 15, Leipzig 1939) 5.18-22 = 
SC 30:47 
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II. Beyond Byzantium 


Before proceeding to examine the Byzantine evidence, let us re- 
view a sampling of non-Byzantine sources which support this eucha- 
ristic communion ecclesiology for the broader Church. 


1. Roman Usage: 


Basically the same usage already noted ca. 215 in ApTrad 22 — a 
deacon brings communion in a vessel to the presbyter, who then 
takes it from the vessel with his own hand — is reflected in the 8th c. 
Ordines Romani, papal ceremonials in some ways similar to the ru- 
brical portions of the Typikon of the Great Church.? A deacon brings 
communion in the body to the pope at his throne, then the archdea- 
con or a subdeacon serves him the chalice. After the pope has com- 
municated, the concelebrating bishops, presbyters (and deacons??9) 
come up to receive the consecrated bread from his hand, while one of 
the bishops or presbyters, having received the chalice from the arch- 
deacon, administers it to the others at the altar. The faithful receive 
the sacred bread from the pope or from the other bishops and presby- 
ters, and the deacons administer to them the chalice.? In a word, 
everyone receives communion from someone else. No one just fakes it. 


2. East-Syrian Sources: 


The canonical and liturgical sources of the Assyro-Chaldean 
Church of the East, the ancient Church of Persian Mesopotamia, 
which has preserved liturgical uses of great antiquity, reflect this 


28 For a typology of Latin liturgical books, see C. Vogel, Medieval Liturgy: An In- 
troduction to the Sources, revised and translated by William G. Storey and Niels Krogh 
Rasmussen, O.P., with the assistance of John K. Brooks-Leonard (Washington, DC 
1986) ch. IV; and, more recently, A.-G. Martimort, Les “Ordines”, les Ordinaires et les 
Cérémoniaux. (Typologie des sources du moyen âge occidental, Fasc. 56, A-VI.A.1*, 
Université Catholique de Louvain — Institut d'études médiévales, Turnhout 1991). 


29 It is not altogether clear who communicated the deacons in the sacred bread, 
since they are not mentioned explicilty in the respective rubric in Ordo 1, 8109, M. 
Andrieu, Les “Ordines Romani” du haut moyen âge, 5 vols. (Spicilegium Sacrum 
Lovaniense fasc. 11, 23, 24, 28, 29, Louvain 1956-1961) II, 103; Ordo XV, 857, Andrieu, 
Ordines Ш, 107. 


30 See for instance Ordo I, 88106-121, Andrieu, Ordines П, 101-6; Ordo XV, 8854- 
65, Andrieu, Ordines Ш, 106-9. 
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early mentality in even starker terms. Up until recently,” when a 
presbyter of this tradition was celebrating the eucharist with the as- 
sistance only of deacons, he performed the following complex com- 
munion ritual. With his right hand he took from the paten a particle 
of the consecrated bread, put it into the covered hands of the chief 
deacon, bowed, then took back the particle from the deacon with his 
right hand, placing it in his left palm supported by his right palm, 
and consumed the sacred bread. Then the senior deacon served him 
the chalice. 

The East-Syrian canonical and liturgical literature confirm this 
ritual and clearly express the rationale behind it: 


a. Canons 2-3 of I$o'yahb I (AD 585) 


Canons 2 and 3 of Catholicos Mar ISo'yahb I (AD 518-596), from a 
letter to the Mar Jacob, bishop of Darai, in AD 585, prescribe the rite 
of communion of the sacred ministers.32 According to canon 2 the 
presbyter chosen from among the concelebrants to consecrate the 
eucharist — i.e., to recite the anaphora or prayer over the gifts, ac- 
cording to the East-Syrian rite of concelebration? — receives the 
sacrament first, from the hand of the senior concelebrant: 


… The bishop, if he is present, gives it [the consecrated bread] to him; 
if he is not present, the senior priest in order of precedence gives it to 
him. And in turn, he who consecrates gives it to the one who gave it to 
him. And it should be done likewise for the chalice of the Lord. He who 
has consecrated gives communion to the priests and deacons who are in 
the sanctuary then the priests distribute communion [to the laity]... 


Canon 3 gives the rubrics for the communion of a presbyter cele- 
brating with no assisting priests: 


That a deacon is not allowed to give communion to a priest; and how 
the latter should take communion from the altar when there is no priest or 
deacon to give it to him: In the divine and synodal canons it is ordained 


31 Drower, Water into Wine (note 2 above), 167, witnesses to it as late as 1956, 
though Mar Bawai Soro, bishop of the Church of the East, informs me that this prac- 
tice has now fallen into disuse. Today the presbyter gives himself communion in the 
bread, then receives the cup from the hands of the deacon, without whose assistance 
the priest may not celebrate the mysteries. 


32 SynOr, Syriac 169-70, trans. 429-30; O. Braun, Das Buch der Synhados. Nach 
einer Handschrift des Museo Borgiano (Stuttgart/Vienna 1900) 242-44. 


33 See Taft, BEW 114-15. 
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that a deacon is not allowed to give communion to a priest... If there is no 
other priest present to give communion to the priest who wants to receive 
it, and there is a deacon present...the priest takes a particle from the altar 
and puts it in the deacon's hands... Then the priest himself takes it from 
the deacon's hands with the fingers of his right hand, and picks it up with 
the finger of his left hand and places it in his right hand, while the deacon 
says: “The Body of Christ.” When he has consumed it ... he takes the chal- 
ice from the altar and places it in the hands of the deacon, adores, and 
takes the chalice from the hands of the deacon, receives from it, and re- 
turns it to the hands of the deacon, who puts it back on the altar. If there 
is no deacon present, the priest takes communion from the altar in the 
same way as he would take it from the hands of the deacon in case of ne- 
cessity. That should be done only if there is need to consecrate the sac- 
rament. Otherwise it is not permitted for the priest to celebrate alone 
without the assistance of a deacon or another priest. 


b. Pseudo-George of Arbela (9th c.) 


The anonymous 9th c. Commentary on the Ecclesiastical Offices IV, 
25, attributed to George of Arbela, has the same usage, and tells us 
why: salvation is something mediated to us by Our Lord. So even the 
priest, who as the Lord's image is himself a mediator of salvation to 
others, must receive the eucharistic communion from the hand of 
another. 


c. Gabriel of Basra (9th c.) 


Another text from the end of the same century, in the canonical 
collection of Gabriel of Basra, confirms the AD 585 ruling of Iso'yahb 
I (Sa above): 


Question 19: When there is only one priest and one deacon, what 
should they do, for in one canon it prescribes that a deacon should not 
give communion to the priest? 

Answer: In this matter the Catholicos ISo'yahb has determined as fol- 
lows: It is not allowed that the deacon give communion to the priest, who 
is distinguished from the deacon by his higher rank. So if no other priest 
is there to give communion, but only a deacon, the situation should be 
handled according to a fine custom, namely: the priest takes the “coal”? 
from the altar and puts it in the hands of the deacon. Then he bows be- 





34 Anonymi auctoris Expositio officiorum ecclesiae Georgio Arbelensi vulgo adscrip- 
ta, ed, R. H. Connolly (CSCO 64, 71 = Script. Syri series 2, 25, 28, Rome/Paris/Leipzig 
1911, 1915; CSCO 72, 76 = Script. Syri series 2, 29, 32, Paris/Leipzig 1913, Rome/Paris 
1915) 72:76-77 (text), 76:70-71 (trans.). 


35 Le., a particle of consecrated bread, a topos from Is 6:6. 
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fore the altar, takes the “coal” from the deacon's hands with the fingers of 
the right hand, places it on the tips of the two fingers of the left hand, and 
brings it back to his right palm. The deacon says only, “The Body of Our 
Lord.” Likewise the chalice: he gives it into the hands of the deacon, and 
after he has prostrated himself and bowed, he rises and takes the chalice 
with both hands, while the deacon holds the foot of the chalice with one 
hand. When the priest receives the deacon says: “The Blood of Our Lord.” 
Then the deacon puts the chalice on the altar...36 


The intent of these documents is perfectly clear. For those like the 
East Syrians who took their ritual symbols seriously, if eucharistic 
communion, sacrament of Christian ecclesial communion in the one 
Mystical Body of Christ, is a divine food shared as a sign of our mu- 
tual communion in divine life, and therefore, symbolically, a gift re- 
ceived from the hand of another as from Christ, with only one priest 
concelebrating there was a real problem: who would give the priest 
communion? 


d. Other Sources 


Another East-Syrian canonical text in the Vatican ms Borgia Syr. 
78 gives the same teaching. Since the priest outranks the deacon, 
"...it is in no way permitted to the deacon to give him the eucharist. 
But if there is only the deacon, he can give communion to the 
priest.” The East-Syrian commentators on the eucharistic Qurbana 
maintain the same discipline. The earliest, Gabriel Qatraya bar Lipah 
(ca. 615), says that the presiding celebrant “... does not dare without 
necessity to receive the holy thing without another who stands in the 
Order of the vivifying Spirit” — i.e., without being assisted by another 
ordained minister. Later commentators maintain the same usage.?? 


36 SynOr, Syriac 170, trans. 430; Н. Kaufhold, Die Rechtssammlung des Gabriel 
von Basra und ihr Verhältnis zu den anderen juristischen Sammelwerken der Nestoria- 
ner (Múnchener Universitátsschriften, Juristische Fakultát, Abhandlungen zur rechts- 
wissenschaftlichen Grundlagenforschung, Bd. 21. Berlin 1976) 242-43. 


37 Cited in J. Sader, Le lieu de culte et la messe syro-occidentale selon le “De obla- 
tione" de Jean de Dara. Étude d'archéologie et de liturgie (OCA 223, Rome 1983) 126. 

38 Gabriel Qatraya, “Interpretation of the Offices,” trans. P. Podipara, in G. 
Vaavanikunnel (ed.), Homilies and Interpretations on the Holy Qurbana (Changa- 
nacherry 1977) 85-104, here 102. 

39 Yohannan bar Zo‘bi (+ ca. 1235), Explanation of the Divine Mysteries, trans. 
Thomas Mannooramparampil (Oriental Institute of Religious Studies India No. 157, 
Kottayam 1992) 59; Timothy П (1318-1332), Causes of the Seven Mysteries IV.15; cited 
in Maniyattu, Heaven on Earth (note 2 above) 258. 
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So the priorities are clear: in the normal circumstances of an East- 
Syrian concelebration, with the assistance of the bishop and his 
whole presbyterium,” of course no deacon can give communion to a 
presbyter. Even more unthinkable, however, was the notion that the 
presbyter could just take communion by himself. If there is no minis- 
ter but the deacon to serve the priest communion, then, of course, the 
deacon must do so. Only in case of emergency, when the eucharist 
had to be celebrated and no concelebrating presbyers or deacons 
were available, could the priest serve himself communion. 

The fact that today it would never cross anyone’s mind to consider 
this a problem indicates a decisive shift in mentality, and with it a 
change in ritual. A concern for preserving hierarchical precedence 
was doubtless the main reason for this shift. From as early as the 3rd 
century, deacons had become a problem in the Early Church.*! Their 
administration of church property gave them too much power, and 
they often got too big for their own boots. Especially after the Peace 
of Constantine in 312, there are frequently attested attempts to rein 
them in.? Since some deacons were even presuming to preside at the 
eucharist, it is not surprising that early attempts to cut them down to 
size included legislation restricting their eucharistic ministry.“ As 
early as the first ecumenical council, Nicea I in 325, canon 18 at- 
tempts to regulate these abuses. 


It has come to the attention of this holy and great synod that in some 
places and cities deacons give communion to presbyters (toic rpeoButépors 
tv Kolvoviav oi Giékovot d186001v), although neither canon nor custom al- 
lows this, namely that those who have no authority to offer should give 
the body of Christ to those who do offer. Moreover, it has become known 
that some of the deacons now receive the eucharist even before the bish- 
ops. All these practices must be suppressed. Deacons must remain within 
their own limits, knowing that they are the ministers of the bishop and 
subordinate to the presbyters. Let them receive the eucharist according to 
their order after the presybters from the hands of the bishop or the pres- 





40 See Taft, BEW 114-15. 


41 An early witness is Origen (+ 253), Comment. in Mt XVI, 22, GCS 40 (Origines 
Werke 10) 552-53 = PG 13:1449C-1451B. On the whole question see Th. Klauser, 
“Diakon,” RAC 3:888-909, esp. 893-94, 899-901. 


42 Brodersen, Der Spender (note 25 above), 10, 12-17, 46-47, 167-68; R.F. Taft, “The 
Minister of Holy Communion in the Eastern Traditions,” in G. Karukaparampil (ed.), 
Tuvaik. Studies in Honour of Rev. Jacob Vellian (Syrian Churches Series XVI, 
Kottayam 1995) 1-19, here 9-11. 


43 On the whole question of deacons as ministers of the eucharist, see Taft, “Min- 
ister of Communion” (in previous note). 
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byter. Nor shall premission be given for the deacons to sit among the 
presbyters, for such an arrangement is contrary to the canon and to rank. 
If anyone refuses to comply even after these decrees, he is to be sus- 
pended from the diaconate.** 


This canon not only shows that deacons had overreached their 
authority; it also shows they had once served as ministers of the 
eucharist to one and all, including bishops and priests. Ps.-Timothy 
of Alexandria, canon 21, responds affirmatively to the question 
whether or not a deacon can administer the chalice to a presbyer, but 
the mere fact that the question was posed reflects the ongoing prob- 
lem.* And as late as the 5th century, Testamentum Domini II, 10, is 
still attempting to reconcile these restrictions on the deacons’ 
communion ministry with the ancient practice of receiving from the 
hand of another: “A deacon does not give the offering to a presbyter. 
Let him open the pinax (or paten), and the presbyter takes [from it]. 
Let the deacon give [the eucharist] to the people by his hand.”# 

But even in the Syro-Antiochene liturgical realm, rank eventually 
wins out over symbolism, and Grigurius Abu l-Faraj ibn al-Tbri, 
better known as Barhebraeus (t 1286), Maphrian of Tikrit (Tagrit in 
Iraq) and Mosul and Catholicos of all the East, i.e., primate of the 
West-Syrian Church in Mesopotamia resident in Mosul, says in his 
Nomocanon IV, 5, that a deacon may not give communion to a priest, 
nor a priest to a bishop.” So the older usages did not survive into the 
modern period except in more conservative traditions.” 


3. Syria: 


One source from the West-Syrian or Syro-Antiochene liturgical 
realm before the liturgical Byzantinization of the Melkites was com- 


44 М.Р. Tanner (ed.), Decrees of the Ecumenical Councils, 2 vols. (London/Wash- 
ington, DC 1990) I, 14-15. 

45 Timothy of Alexandria, Canonical Replies 21, Joannou, Discipline ЇЇ, 253; cf. 
238-38 for authenticity: canons 16-29 are not considered authentic. 

46 Testamentum Domini nostri Jesu Christi, ed. 1. E. Rahmani (Mainz 1899) 130- 
33; trans. С. S. Sperry-White, The Testamentum Domini: A Text for Students, with In- 
troduction, Traslation, and Notes (Alcuin/GROW Liturgical Study 19 = Grove Liturgi- 
cal Study 66, Nottingham 1991) 30; II, 20 (Rahmani 140-43; Sperry-White 50) even 
rules that a presbyter, not a deacon, bring communion to a sick priest. 

47 p. Bedjan (ed.), Nomocanon Gregorii Barhebraei (Leipzig 1898) 45-46 (Syriac 
text); Latin trans. J. A. Assemani in SVNC 10.2:24. 


48 For present usage in the non-Byzantine East, see Taft, BEW 141-42. 
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pleted, the Arabic Passion of St. Anthony the Damascene, recounts the 
conversion from Islam and consequent martyrdom of the Damascene 
St. Anthony Ruwah (+ 799). Chapter 2 describes how the saint, still a 
Muslim, observes a eucharistic liturgy on the feast of the martyr St, 
Theodore and has a vision of the consecrated host in the form of a 
snow-white lamb: 


When they had said the “Our Father who art in heaven,” and the mo- 
ment for communion had arrived, he looked at the lamb, (and saw) how 
it was cut up member by member, and how the priests approached and 
received a piece from the hand of the bishop.*? 


Visions of the fraction (with the host usually appearing in the 
form of the Christ child) are of course a topos. The issue here is not 
the veracity of the vision, but its liturgical context in which the 
priests receive communion from the hand of the bishop, a detail the 
passio would surely not have invented. 


4. Coptic Sources: 
a. Gabriel II ibn Turaik (1131-1145) 


I know of no early Egyptian evidence regarding the communion of 
the clergy, but the medieval Coptic communion rites are described by 
Patriarch Gabriel II ibn Turaïk (1131-1145): 


Rules (rubrics) for the priest who celebrates the liturgy. He receives 
communion first. Then he communicates the body to those priests offici- 
ating with him. But it is they who take the chalice and give it to him to 
receive. Then they give the chalice to one another in communion. Then 
the celebrating priest gives communion to the non-officiating priests in 
attendance in church, and he gives them the chalice, either himself or the 
priests officiating with him...50 





49 I. Dick, “La passion arabe de S. Antoine Ruwah, néo-martyr de Damas (+ 25 
déc. 799),” Mus 74 (1961) 109-133, here 128. For the saint's conversion, baptism, and 
consequent martyrdom, see Passion 6-7, 10-11, ibid. 130-32. 1 am indebted to my 
colleague Heinzgerd Brakmann of the F.-J. Dölger Institut, Bonn, for bringing this 
text to my attention. 

50 L. Villecourt, “Les observances liturgiques et la discipline du jeûne dans l'Église 
copte,” Mu 37 (1924) 201. 
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b. Cyril III ibn Laklak (1235-1243) and Gabriel V 
(1409-1427) 


A century later the rubrics in chapters 6-7 of The Book of the Guide 
by Patriarch Cyril II ibn Laklak (1235-1243), a sort of rubrical 
primer for liturgical celebrants found in codex Vatican Arabic 117, 
has the presiding priest give communion even to bishops in atten- 
dance at the service, except in the case of the local diocesan, who 
precedes even the presiding celebrant in giving himself communion.5! 
The same usage is found in the Liturgical Order of Patriarch Gabriel V 
(1409-1427).52 


с. Present Usage 


In the Coptic rite today the presiding bishop first gives himself 
communion, then serves the other bishops, priests, deacons, and 
people in that order. At a presbyteral liturgy, the presiding priest 
gives himself communion before communicating the other priests, 
deacons, and people.*? 


C. CLERGY COMMUNION IN BYZANTIUM: 
1. Communion at the Pontifical Eucharist 


We have already noted a few texts from Chrysostom to show that 
at Constantinople and, apparently, everywhere else, the higher clergy 


received communion at the altar first, before bringing it out to the 
faithful.54 


51 G. Graf, “Liturgische Anweisungen des koptischen Patriarchs Kyrillos ibn 
Laklak,” Jahrbuch für Liturgiewissenschaft 4 (1924) 125. 

52 À. ‘Abdallah, L'Ordinamento liturgico di Gabriel V - 88° Patriarca Copto (Studia 
Orientalia Christiana: Aegyptiaca, Cairo 1962) 381. 

53 Emile Maher Ishak, “Liturgical and Ritual Issues and Proposals concerning the 
Restoration of Communion,” Kleronomia 26 (1994) 201-271, here 236-38. 

54 See note 6 above. Though it is outdated, see also the treatment of the Byzantine 
clergy communion in I. Habert, Apxieparixóv. Liber pontificalis Ecclesiae Greca (Paris 
1643) 264-70. 
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1. The Life of St. Marcian the (Economos (7 post 471):55 


In early Byzantine sources the only description of the communion 
of the clergy is in the earlier redaction of the Life of St. Marcian the 
Œconomos, edited from codex Jerusalem Sabas 242 by Papdopoulos- 
Kerameus in 1897.57 The passage in question recounts a miraculous 
occurrence in the life of St. Marcian (+ post 471%) during the reign of 
Emperor Leo I (457-474) and Patriarch Gennadios 1 (458-471), who 
appointed Marcian oikövonog of the Great Church, and who also 
appears as one of the dramatis personae named in the miracle story. 
The episode takes place during a concelebrated eucharist at Constan- 
tinople on December 22, ca. 468-470, supposedly on the occasion of 
the transfer of the relics of the martyr St. Anastasia (1 ca. 304) to the 
Church of the Anastasia (ávaotacia, resurrection) in the Portico of 
Domninos.f! Saint Marcian, naked under his phelonion because he 


55 ] resume here material from my earlier study, Taft, “St. Marcian.” 


36 On Marcian, his Vita, and its redactions, cf. BHG 1032-1034b; Taft, “St, 
Marcian," 159. I am grateful to A.P. Kazhdan of Dumbarton Oaks for further refer- 
ences and information on Marcian and his Vitae. Prof. John Wortley of the University 
of Manitoba, who first alerted me to the existence of liturgical data in this Vita, 
believes that Marcian, generally referred to as a presbyter, is the rehabilitated ex- 
Novatian bishop Marcian of Constantinople (private communication, letter of 15 May 
1981). The Church of the Anastasia, the setting of our story, was once a Novatian 
sanctuary: cf. Socrates (+ post 439), Church History II, 38.23-25, GCS neue Folge 
1:166.15-22 = PG 67:328; G. Dagron, Naissance d'une capitale. Constantinople et ses 
institutions de 330 à 451 (Bibliothèque byzantine, Études 7, Paris 1974) 448; cf. Taft, 
“St. Marcian,” 159. 


57 A. Papadopoulos-Kerameus, Avdlexra ієросолошткӣс orayuodoyias (St. Peters- 
burg 1897) IV, 258-270. Prof. Wortley, who is preparing a critical edition of this Vita, 
which is earlier than the Metaphrastian redaction in PG 114:429-456, kindly provided 
me with his provisional text and apparatus of the relevant passage. It presents no 
variants significant for the substance of my argument. 


58 BHG 1032 wrongly dates Marcian's death 388, correcting it in Novum aucta- 
rium BHG (Subsidia hagiograpica 65, Brussels 1984) 1032-33d. 


59 Theodore Lector (Т post 527), Church History, Epitome 376, GCS 52:106.10-13. 


60 Date of the martyr St. Anastasia's feast, with station at the Church of the 
Anastasia, in the 10th c. Typikon of the Great Church: J. Mateos, (ed.), Le Typicon de 
la Grande Église. Ms. Sainte-Croix n°. 40, X° siècle. Introduction, texte critique, traduc- 
tion et notes, 2 vols. (OCA 165-166, Rome 1962-1963) I, 143. 


61 Though it later came to be considered the church of our martyr St. Anastasia, 
the name Anastasia referred originally not to the saint but to the reconstruction of the 
church by the Novatians when the sanctuary was in their possession: cf. Socrates 
(t post 439), note 56 above; also id., Church History V, 7.1, GCS neue Folge 1:278.12- 
14 = PG 67:573D; Sozomen (Sth c.), Church History VII, 5.3, GCS 50:10-15 = PG 
67:1425A; Dagron, Naissance d'une capitale 448. On the church and portico, cf. R. 
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had given his garments to a beggar, appears during the liturgy 
miraculously vested in the royal purple.9? 

Though this miraculous occurrence, which is the point of the 
story, does not concern us here, the older Vita, which Wortley dates 
as "almost certainly no older than ca. 600 in its present form”* — 
hence between ca. 468-600% — is a precious and hitherto ignored 
source for the early liturgy of Constantinople anterior to the ms tradi- 


tion. The pertinent section reads as follows: 


1. 'Eldóvieg 06 £v tÔ ebktnpi® 
оїкф тїс Aytag нарторос `Ауастосіос 
anéSevto tà бум Acíyava, Kai тїс 
áxoloudiac пастс yevouévnc 2. Ev тї 
Фра тїс ayiag буафорас tod noou 
mv áxoloudiav einev ó @ру1єлїсколос 
70 накарїф Маркюуб- “Н хара abcr 
duetépa &otriv: KEAELGOV TO HUOTAPLOV 
exteXtoda1.” ‘O Sì peta néonç tpodv- 
шос бЕбанЕуос noiet mv бколоодіау, 
3. кої £v tf) Фра tod doracuod, óc Edog 
Eotiv toig iepedolv, уілтоу tag XETPaG 
TEPLÉTAEKEV TO ФЕХФМЮУ ALTOS сосфіү- 
yov, {va рӯ оро, Sti үоџубс £onv: oi 
de rapeotóres 1Єрєїс Kal о ápxierioko- 
пос ёдёасоуто, бт Bacuaxriv столу rjv 
ЗУбЕбоиёуос ёубодеу tod QEAÃmviov 


1. Coming to the oratory of the 
holy martyr Anastasia, they deposed 
the sacred relics, and when the whole 
office [of the dedication] was com- 
pleted, 2. at the time for accomplish- 
ing the rite of the holy anaphora, the 
archbishop [Patriarch Gennadios I] 
said to Blessed Marcian, “This favor is 
yours. Be pleased to complete the 
mystery.” He, accepting with all zeal, 
was accomplishing the rite. 3. And at 
the time for the kiss of peace, washing 
his hands as is the custom for the 
priests, he wrapped his phelonion 
about himself, girding it tightly lest it 
be seen that [underneath] he was na- 
ked. Now the priests standing by, and 


Janin, La géographie ecclésiastique de l'Empire byzantin, 1: Le siège de Constantinople et 
le patriarcat oecuménique. Tome 3: Les églises et les monastères, 2nd ed. (Paris 1969) 
22-25; id., “’EpBoror тоб Aoyvivov. Ta Маоршуоб,” EO 36 (1937) 129-156; id., 
Constantinople byzantine. Développement urbain et répertoire topographique (AOC 4A, 
Paris 1964) 89-90. For another Anastasia incident, when Marcian is said to have saved 
the church during the September 454 fire in Constantinople, see Theodore Lector 
( post 527), Church History, Epitome 394, GCS 52:110.23-25; Theophanes Confessor 
(ca. 760-817), Chronographia, 2 vols., ed. C. de Boor (Leipzig 1883-1885, repr. 
Hildesheim 1963) I, 112.22-24. 


$2 For an Arabic redaction of the story in the Arabic Paterika, see J.-M. Sauget, 
“Un épisode de la Vie de Marcianos de Constantinople accueilli dans des Paterika 
arabes,” OCP 52 (1986) 271-298; cf. 273-74 for the portions of the relevant Greek text 
resumed in the Arabic version. The latter does have the patriarch invite Marcian to 
pray the anaphora, but the sections concerning the participation of the concelebrants 
in the kiss of peace and receiving communion from Marcian’s hands are missing (284- 
91). 

63 Letter of May 15, 1981. 

64 Discussion in Taft, “St. Marcian,” 161-62. 
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avtoó. 4. IMnpwoug бё mv eúxnv tod the archbishop, were surprised to see 

pwotnpiov, Kai £v 710 perodaufáveiv that he was wearing royal vesture 

паутас тїс аурйутоо коіуоуіос ёк тфу under his phelonion! 4. When the 

ХЕФЫУ офтоб Eedpovv év таїс yepoiv prayer of the mystery had been com- 

офтоб paivouévnv tv столу SwwAdu- pleted, and they were partaking of the 

TOUGUV кой oùk ўбєсау TÒ yeyovós. most pure communion from his 
hands, they observed in his hands the 
apparition of the [imperial] vesture 
shining through, and they did not 
know what had happened. 


This text contains several points of liturgical interest, all of which 
I have examined in detail elsewhere. Relevant for us here are the 
description of a eucharistic liturgy in the presence of the patriarch 
and other “priests” — ієреїс — (2-3), which in Byzantine nomencla- 
ture can mean presbyters or bishops or both. The liturgy reflects a 
primitive form of concelebration, like that preserved by the Assyro- 
Chaldeans, in which one presbyter is chosen at the liturgy itself to 
pray the anaphora and consecrate the gifts (2). The patriarch and 
other ministers were in the sanctuary, close enough to the altar to 
witnesss the miraculous appearance of the imperial purple under 
Marcian's phelonion (3). Apparently they also exchanged the kiss of 
peace with Marcian, for it is at precisely that point of the service that 
the saint was at pains to hide from them his nakedness. Furthermore, 
the assisting clergy received the sacrament — and they, including Pa- 
triarch Gennadios, did so from Marcian's hand (4). 


2. The 11th c. Patriarchal Diataxis of Codex British Library Add. 34060 
(12th c.): 


Our next source for the same rite,% the oldest diataxis or ordo of 
the Byzantine patriarchal liturgy, which I have edited from the 12th- 
century codex British Library Add. 34060, describes a similar service 





65 Taft, “St. Marcian,” 162-70. 


66 Taft, “Pontifical Liturgy” I, 296-97 note 50 = id., Liturgy in Byzantium ЇЇ, 296-97 
note 50. 


67 See Taft, BEW ch. 6, esp. 114-15, and the literature cited there. 


68 I review the sources of the Byzantine pontifical liturgy in Taft, “Pontifical 
liturgy” IL, 90-97 = id., Liturgy in Byzantium ch. II, 90-97. 
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in a shape that I would date to the 11th century.” The text gives this 
set of complicated of rubrics for the communion of the clergy (I pre- 
serve the paragraph numbering from my 1980 edition): 


X.1. And after having divided enough [of the consecrated bread] and 
wiped and shaken his hands lest perchance a pearl (yapyapimv”) be left 
on them, he [the patriarch] descends from the [altar] platform and bows 
three times to the east, saying to himself, “Your mystical supper...” 2. with 
him bows the priest (iepet¢?') who is supposed to give him communion, 
and both mount the platform and kiss the holy altar. 3. And first the 
bishop, having stretched forth his hands, receives. 4. Then holding the 
bread in the last two fingers, with the other three he takes the other par- 
ticle and gives it to the one that gave communion to him, 5. who, after re- 
ceiving it, kisses his hand and cheek. 6. And both descend from the plat- 
form and after bowing down, consume the divine bread. 7. then they 
wipe the hands clean on the discoi. 8. And the archdeacon gives the chal- 
ice to the priest, and the bishop, after turning to him and bowing, com- 
municates. 9. Then he turn to the east and wipes the lips clean with the 
edge of the eiliton,?? and makes three bows in thanksgiving. 10. And after 
kissing the holy altar, he turns, and the chalice is taken from the priest, 
and [the bishop] communicates him. 11. The priest, after receiving, bows 
to the bishop and kisses his right hand and takes the chalice. 12. And thus 
the bishop goes and gives communion to those in the sanctuary. 13. And 
after giving [communion] to everyone [in the sanctuary] he goes off [to 
give communion to the congregation]...73 


69 Taft, “Pontifical Liturgy” I-II = id., Liturgy in Byzantium ch. II; on the date of 
the liturgy described, cf. II, 98-101. 


70 A term frequently used to refer to a particle of the consecrated bread. Cf. L. 
Clugnet, Dictionnaire grec-français des noms liturgiques en usage dans l'Église grecque 
(Paris 1895) 95; G. W. H. Lampe, A Patristic Greek Lexicon (Oxford 1961) 827. 


71 Probably one of the concelebrating bishops: in Byzantine Greek the term iepedc 
is used for anyone in priestly orders, bishop or presbyter, indiscriminately. In the 
later archieratikon of Gemistos, at any rate, one of the bishops communicates the 
patriarch, then receives in turn from him, in a rite similar to the one described here: 
see the next paragraph in this section. 


72 The eiliton or corporal was the only cloth spread under the eucharistic vessels 
and gifts on the altar in this period. It is now customary to use for this purpose the 
antimension, a decorated, relic-bearing, consecrated corporal somewhat akin to the 
Latin altar-stone and, like the latter, originally intended for use only when no 
consecrated altar was available. For the history of this innovation, see J. M. Izzo, The 
Antimension in the Liturgical and Canonical Tradition of the Byzantine and Latin 
Churches (Rome 1975) esp. 110-24. 

73 Taft, “Pontifical Liturgy” I, 300-303 = id., Liturgy in Byzantium Chapter II, 300- 
303. 
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Here, not only does the patriarch receive communion from the 
hands of another “priest” (tepeúc) — most likely a concelebrating 
bishop (2).” He even waits until that minister also has received the 
host in his hand so that both can consume the Holy Body together (6). 


3. The Archieraticon of Demetrius Gemistos (ca. 1380): 


This usage remained the rule in pontifical concelebrations of the 
Great Church as long as the rubrics of the archieraticon or pontifical 
diataxis of Demetrius Gemistos (ca. 1380) remained in force.?3 Ge- 
mistos details the ritual as follows: 


After the infusion of sufficient zeon for each of the chalices, the patri- 
arch, or the protopope at his bidding, divides the rest of the particles 
(nepiöag) into small pieces (enté) sufficient for everyone. Then the 
[newly] ordained bishop approaches, or the first among them if there is 
no [episcopal] ordination, and taking a particle of the holy bread, he gives 
it to the patriarch. He [the patriarch], taking it in the right hand and hold- 
ing it in the palm with three fingers, takes another particle with the other 
two fingers and gives it to him [the bishop], who, receiving it, kisses the 
patriarch's hand and cheek, while the patriarch says: “Christ is in our 
midst,” and the bishop [replies]: “He is and shall be!” After receiving the 
holy body with his hands, with the sponge he [the patriarch] wipes off his 
hands on the eiliton. 

The bishop, taking the first chalice, gives it to the patriarch, then [the 
patriarch] gives it to the bishop. And thus the bishop, taking the chalice 
with the veil, with some of the deacons helping him lest he stumble, 
stands by the right pillar [of the altar ciborium] giving communion to all 
who come up to receive. 

The patriarch, taking the holy diskos, gives particles of the holy bread 
to the rest of the bishops and presbyters, then they receive from the holy 
chalice [being held by the first bishop]. 

The first bishop to communicate from among the rest of the bishops is 
given the second chalice by the deacons, and he stands by the left col- 
umn, and with him stand those holding the rest of the chalices. 

The deacons, go off first to the place of the bema, and after asking and 
receiving forgiveness of one another, tie up their oraria and also ap- 
proach and receive the holy bread and chalice.76 





74 See note 71 above. 


76 Dmitr II, 315-16. 
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In a word, as in the earlier sources, the rubrics scrupulously regu- 
late that everyone including the patriarch receive first the holy bread, 
and then the chalice, from the hand of another. 


4. Slavic Usage: 


For the later Slavonic hierarchical communion ritual, right up 
through the end of the 16th century Slavonic liturgical books have 
engravings showing bishops in pontifical vestments (hence they must 
have been celebrating: a bishop only assisting at the liturgy, even if 
communicating, does not vest) receiving the sacrament from the 
hands of another bishop.” Though such illustrations may, of course, 
be archaizing and thus anachronistic, literature concerning the 
eucharistic devotion of Ukrainian Catholic hieromartyr St. Josaphat 
Kuntsevich, bishop of Vitebsk (1617-1623), a daily communicant, 
reports that if he was not presiding at the liturgy he received the sac- 
rament from the hands of the priest.78 


II. Communion in the Ordination Rites of the Great Church 


Similar usages are verified in the early Constantinopolitan ritual 
for ordinations to major orders. The ordination rubrics in the earliest 
euchology ms, the 8th c. Barberini Gr. 336, are somewhat laconic.” 
They are considerably more detailed in the archieratikon or Euchol- 
ogy of the Great Church, Paris Cosilin 213, a ms copied in Constan- 
tinople in AD 1027,% and in the later 13/14th c.8! “Bessarion Codex” 
Grottaferrata TB 1.82 


77 The Trebniki of L'viv 1682 (f. 49"), 1695 (Е 49"); the SluZebnik/Molitvoslov/ 
Trebnik of Kiev, 1646 (f. 216"). I am indebted to my colleague Prof. Sophia Senyk for 
these references. 


78 L. D. Huculak, The Divine Liturgy of St. John Chrysostom in the Kievan Metro- 
politan Province during the Period of Union with Rome (1596-1839) (Analecta Ordinis 
Sancti Basilii Magni, Series II, Section 1, vol. 47, Rome 1990) 34; Я. Левицький, “Св. 
Йосафат Кунцевич в світлі проповиций XVII i XVIII ст.” in J. Slipyj, (ed.), Ce. comm 
Йосафат Кунцевич. Матеріали i розвідки 3 нагоди ювилею (Праці Богосл. науч. тов. = 
Opera theologicae Societatis Ucrainorum, vol. 1, L’viv 1925) 88. І owe this latter 
reference to my colleague Prof. Sophia Senyk. 


79 Parenti-Velkovska §§157-164. 

80 Ff.27"-32" = Duncan 38, 41-42, 45-46; on the date, ibid. iv. On this ms see S. 
Parenti, “L’Ektené della Liturgia di Crisostomo nell’eucologio St. Petersburg gr. 226,” 
in E. Carr, S. Parenti, А.-А. Thiermeyer, E. Velkovska (eds.), ЕбАбупиа. Studies in 
Honor of Robert Taft, S.J (SA 110 = AL 17, Rome 1993) 295-318, here 312-13, note 84, 
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1. Episcopal Ordination: 


At an episcopal ordination the newly ordained bishop communi- 
cates first — the rubric just says “and he receives first before the 
others the Holy Body and Blood of Christ (xai протос тфу @ААшу тоб 
tiniov сфратос Kai aiuatog 100 Xpiotod petadapfáver)” without speci- 
fying how, from his own hand or that of the presider, but the latter is 
more likely in the light of even later documents prescribing that. 
Then the newly ordained hierarch gives communion to the ordaining 
bishop and the others. 


2. Ordination to the Presbyterate: 


In the case of a newly ordained presbyter, after receiving first the 
sacred bread then the chalice from the ordaining bishop “before the 
other presbyters, he communicates the rest himself (petadidworv абтос̧ 
10ig horroic).” Though who “the rest” are is not specified, it probably 
means that the newly ordained presbyter administers the chalice to 
the other clergy in the sanctuary. 

There are some interesting peculiarities in the Coislin 213 com- 
munion rubric when the Patriarch of Constantinople is ordaining to 
the presbyterate a deacon holding the office of archdeacon#ï: 


8l Ed. Arranz, Eucologio (ordinations 142ff). This ms was also the subject of a 
thesis directed by M. Arranz: G. Stassi, L'Eucologio Gb 1 “Bessarione” di Grottaferrata 
(Unpublished dissertation, Pontificio Istituto Orientale, Rome 1982). The date of the 
ms is estimated, variously, between the 11/14th centuries. Arranz, Eucologio 8, and 
Józef M. Maj, Coislin 213. Eucologio della Grande Chiesa. Manoscritto greco della 
Biblioteca Nazionale di Parigi (ff. 101-211) (Excerpta ex dissertatione ad doctoratum, 
Pontificio Istituto Orientale, Rome 1995) 15, favor an 11th c. date for the liturgy 
found in the “Bessarion” codex; A. Jacob, “Une édition de l'euchologe Barberini,” 
Archivio storico per la Calabria e la Lucania 64 (1997) 5-31, here 30, dates the ms itself 
to the end of the 12th; A. Strittmatter, “The ‘Barberinum S. Marci' of Jacques Goar. 
Barberinus graecus 336,” Ephemerides liturgicae 47 (1933) 329-367, here 330 note 4, to 
the 12/13th c.; Parenti-Velkovska xxxiii, no. 4 (= ms G01) to the end of the 13th с. 


82 Ff. 41", ed. Arranz, Eucologio 146. Where there are differences in the rubrics of 
the two mss, my description follows the older Coislin 213 text. 


83 The Table of Contents of Coislin 213 (Dmitr II, 995 note 1; Duncan 42, note 9) 
specifies that the Archdeacon of the Great Church is the ordinand envisaged. Despite 
numerous references to this official, after the protopapas the chief cultic minister of 
the Great Church, “il reste dans l'ombre": J. Darrouzés, Recherches sur les оффикма de 
l'Église byzantine (AOC 11, Paris 1970) 114; cf. further references to the archdeacon in 
ibid. 20-22, 64-65, 178, 193, 208, 212, 132-34, 272, 285, 353; Ps.-Kodinos, Traité des 
offices, ed. J. Verpeaux (Le monde byzantin, Paris 1966), index 380, s.v. ápxidúxovos. 
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Kai oros petadidouc, peradidwor 
TÔ патррхт тїс Aylag коіуоуіас, Kai 
perodopPável rpôtos Kai ei ovuff ém- 
скӧлорс лареїуо1. Koi petodaufBávov 
то ToTHprov ёк Tod NUTPLÄPXOL, petaðí- 
босі toig xovavodav Ev TO iepa- 
1816.84 


ROBERT Е. ТАЕТ, SJ. 


And thus giving back [the ргоз- 
phora he had been holding during the 
anaphora], he gives the Holy Com- 
munion to the patriarch. And he [the 
newly ordained] receives [commun- 
ion] first even if bishops happen to be 
present. And after receiving the chal- 
ice from the patriarch, he [the newly 
ordained] gives [it] to the communi- 
cants in the sanctuary. 


Despite the room for confusion caused by the maddening failure 
of rubrical texts to specify clearly the subjects of verbs or the antece- 
dents of pronouns, the meaning is clear enough in the light of the 
traditional Byzantine presbyteral ordination ritual, according to 
which the neo-presbyter is given a piece of the eucharistic prosphora 
(ù zapakataðńkn) at the beginning of the anaphora,85 then returns the 
(now consecrated) bread to the presider just before the fraction, at 
the “Holy things for the holy.” So the communion ritual in the above 
rubric comprises the following four steps: 


1. Just before communion the archdeacon just ordained presbyter 
first gives back to the patriarch the паракатадўкт he had re- 


ceived earlier. 


2. Then he serves the patriarch communion. 


3. Next, the patriarch gives the newly ordained presbyter com- 
munion first, even before the concelebrating bishops receive. 


4. After receiving the chalice from the patriarch, the new presby- 
ter administers it to the others in the sanctuary, doubtless after 
they had received the host from the patriarch himself, though 


the text does not say so. 


That, at least, is how I would interpret the ritual in the light of the 


other sources and of later usage.36 


84 Ed. Duncan 42; Arranz, Eucologio 152. 
85 Or in later usage and still today, after the consecration: cf. mss in the following 


note. 


86 Cf. the preceding sections C.L1-3 above and other mss of the archieratikon of 


Gemistos (ca. 1380) in Dmitr II, 312-16. 
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3. Ordination to the Diaconate: 


A newly ordained deacon receives communion from the ordaining 
hierarch before the other deacons, but after the bishops and presby- 
ters. Then, if two chalices are being used, the newly ordained deacon 
receives the second chalice from the patriarch and immediately goes 
outside the chancel with it to assist in communicating the laity. The 
earlier rubrics in Barberini Gr. 336 have the newly ordained deacon 
receive the bread and cup from the ordaining bishop, then the deacon 
“gives the Sacred Blood to those who approach (uetadióworv тоїс лрос- 
epxouévois тоб dyiov оїратос̧).”87 


4. The Ordination of a Deaconess: 


A newly ordained deaconess also receives. communion from the 
hand of the ordaining bishop in the sanctuary, together with the dea- 
cons, receiving the host and the chalice from him separately, and 
even taking from him the chalice in her own hands. But she then 
places the chalice on the altar,88 for she is not allowed to give com- 
munion to anyone else (ovsevi petadidmatv).89 


III. Communion at the Presbyteral Liturgy 


This older usage described in the earlier sources of the episcopal 
liturgy was not determined by rank — i.e., by whether or not the pre- 
siding minister was higher up the hierarchical ladder than his con- 
celebrants. For we see the same practice in the rubrics of Byzantine 
presbyteral concelebrations from both the Constantinpolitan center 
and the Italo-Greek periphery. 





87 Parenti-Velkovska 8162.13. 
88 Ibid. 8164.13. 
89 Duncan 48; Arranz, Eucologio 160. 
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1. The Rite of Constantinople in the Latin Version of Leo Tuscan (AD 
1173/4): 


The Latin translation of CHR, made in 1173/4% from a Constan- 
tinopolitan Greek euchology source by Leo Tuscan of Pisa, translator 
of the imperial chancellery,?! prescribes a practice similar to that of 
the pristine pontifical rite, though if the presbyter is celebrating alone 
he communicates himself: 


Then he [the presiding priest] pours the hot water into the chalice, as 
much as is needed. Next, if he is alone he receives the Lord's body. But 
when there are several priests, the first among them, having received 
communion, gives it to the others, who kiss his hand and cheek. And he 
likewise receives the eucharist from one of the others. And in like manner 
they give the chalice to one another, so that they can drink the blood of 
the Lord. And when the priests, as was said, have finished, the archdea- 
con says: Deacons, let us approach. 

And approaching, they receive as did the priests. Then each one kisses 
the priest's cheek.?? 


2. Otrantan Sources: 


a. The Letter of Patriarch Michael III to Paul of 
Gallipoli (AD 1174) 


This Constantinopolitan usage is confirmed in an 1174 letter of 
Patriarch Michael 111% (1170-1178) to bishop Paul of Gallipoli?* in 
reply to Paul's queries concerning matters liturgical, specifically the 
Liturgy of the Presanctified, the fraction, and the ever-problematic 


90 The editor of this version, A. Jacob, “La traduction de la Liturgie de S. Jean 
Chrysostome par Léon Toscan. Édition critique,” OCP 32 (1966) 111-162, here 112-14, 
dates it between 1173-78; more recently, M. Coll i Alentorn, “Un Catalá, promotor de 
la traduccio de la Liturgia de sant Joan Crisdstom,” Miscellania liturgica catalana 
(Barcelona 1978) 49-52, narrows the date to between the end of 1173 and January 
1174. 

21 Jacob, “La traduction par Toscan” (previous note) 112-14. 

92 Ibid. 160. 

93 Incorrectly called “Anchialos”: see A. Kazhdan, “Michael III,” ODB 2:1364-65. 


% A town on the Gulf of Taranto coast of the Salento peninsula that forms the 
heel of the Italian boot. 
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Prothesis rite. The patriarch's instructions about the fraction, later 
incorporated into the 12th c. Italo-Greek Typicon of the Monastery of 
St. Nicholas of Casole near Otranto in Apulia and preserved in the 
two of its extant mss, Turin C III 19 (AD 1173) and Barberini Gr. 350 


(AD 1205), are as follows: 


Аёо кої тобто ÓG бтп реті TÒ 
by@oa1 tov дєїоу бртоу кої “tà “Ania 
toig dyíowg Empovndhvol, катаклд. 
roûtov ó bydv els тёссара кадфс ёст 
xkexapayuévoc. Kai and лбу ávotípo 
боо тетбртоу тёруєтол рерібас 500 кої 
tidnow idig iva табтас katacrácwoLv” 
6 te ueditov абтос Kai о ovppetéyov 
pet Exelvov, tàv 500 Оной iotapévev 
тїс Ayiag rpárelno Eunpoodev Kai трєїс 
Tpookvvijoeis лоюбутоу. Ема dparioi 
mv xelpa лрӧтероу ó реМсос Kai 
Katati®yot tov Gptov 6 бєбтєрос, eita 
náv Ékeîvos тобто. 'Opoíog Kai ёк 
тоб dyiov rotnpiov: © лр@тос pETEXEL 
mpotepov, ó de Seútepos Emerta.%8 


Note this too. After the divine 
bread is elevated and “the Holy things 
for the holy!” proclaimed, the one who 
elevated [the Lamb] breaks it into four 
parts, along the incision made [during 
the Prothesis]. And from the two 
upper quarters he divides into two 
particles [each], and places [them] 
separately [on the diskos], so that the 
one performing the fraction and the 
one who communicates after him can 
receive. The two of them stand 
together before the holy altar and 
make three prostrations. Then the one 
who accomplished the fraction opens 
his hand first and the second puts the 


bread in it, then the other does the 
same for him. Likewise also from the 
chalice, the first receiving first, then 
the second. 


i” 


95 Cf. Taft, “Mount Athos: A Late Chapter in the History of the ‘Byzantine Rite’, 
DOP 42 (1988) 179-194, here 192-94; id., The Byzantine Rite. A Short History 
(American Essays in Liturgy, Collegeville: The Liturgical Press 1993) 75, 81-83. 


96 Edited from Barberini Gr. 350 by Cozza-Luzi 167-71 (= Reg 31). On the Casole 
monastery, see the references Jacob, “Lettre,” 144 note 1. Full information and 
bibliography on this document, its date and importance, and the places and dramatis 
personae involved, in Jacob, “Lettre”; id., Histoire du formulaire grec de la Liturgie de 
Saint Jean Chrysostome, (unpublished doctoral dissertation, Louvain 1968) 343-45; id. 
“Un opuscule didactique otrantais sur la liturgie eucharistique. L'adaptation en vers, 
faussement attribuée à Psellos, de la Protheoria de Nicolas d’Andida,” RSBN n.s. 14- 
16 [24-26] (1972-1979) 161-178, here 165-66; id., “L'épigramme"; Ph. Hoffmann, “Une 
lettre de Drosdos d'Aradeo sur la Fraction du Pain (Athous Iviron 190, a.D. 1297/1298),” 
RSBN 32-33 (1985-1986) 245-284. 

97 On the meaning of the verb ord» here and, in the same context, in a eucharistic 
epigram of George of Gallipoli, see Jacob, “L’épigramme.” 


98 Text in Jacob, “L'épigramme,” 129; Cozza-Luzi 171. 
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Jacob remarks that 


Le sens du verbe xatuordo est clair: la fraction terminée, deux parcelles 
sont mises de côté pour servir à la communion du célébrant et de celui 
qui communie immédiatement après lui: ceux-ci les retirent (kutaondo) 
tour à tour de la patène, les déposent dans leurs mains respectives et 
communient.?? 


But in fact they give each other communion, as this text and other, 
contemporary witnesses to the Byzantine ritual uniformly prescribe. 

The detailed communion rubrics of these patriarchal instructions 
were incorporated not only into the Typicon of Casole but into the 
Euchology of the Great Church of Otranto in codex Ottoboni Gr. 344 
(AD 1177), where they follow (Kai АА) and supercede the simpler 
euchology rubric: “Then the priest communicates and distributes 
{communion} to the other priests and to the deacons.”1® They are 
also found in numerous other euchologies of the Salentan tradition, 
and may be considered normative for the rite of Otranto. 


b. The Roll Vallicelliana G 70 (112) (12/13th c.) 


The rubrics of the 12/13th c. Salentan roll Vallicelliana Gr. 112 (G 
70) also has the priest serve communion to himself and to the con- 


celebrating priests and deacons: 


Koi бієлфу tov йртоу O ієреўс eig 
y” pepidac, tiv pêv шоу пот £v 10 
ayi@ тоттрїф, Aéyovtog тоб ıakóvov 
Ilinpwoov, déonora, 6 \єрєбс` Miýpw- 
на Ilveuuarog dyiov, tiv бё ётёроу 
пот Ev т@ SioKQ, tiv Se TpitnV peta- 
AapPaver Kai émbider Koi roig Аоілоїс 
tepedot кої бїакбуо1с. Kai 6 Siáxovoc 
kpatel TO Depuóv, Aéyov проб тбу 
tepéa: Evddynoov, дєслота, to ¢éov 
тойтоу, Ó iepeds Evdoynrog д Osoc 
"uv kai 1} 00а айтой dxardAnzrroc, 
лаутотє, viv kai aie. Kai petoAapBa- 
VOUGLV ёк тоб dyiov motnpion, Aéyov O 


99 Jacob, “L'épigramme,” 129-30. 


And the priest, breaking the bread 
into three pieces, puts one into the 
holy chalice, while the deacon says: 
“Fill, master.” The priest: “The fulness 
of the Holy Spirit.” And he puts the 
other [piece] on the diskos, and com- 
municates from the third, and also 
gives it to the rest of the priests and 
deacons. And the deacon, holding the 
hot water, says to the priest: “Bless, 
master, this zeon. The priest: “Blessed 
is our God and his incomprehensible 
glory, always, now and forever.” And 
they receive from the holy chalice, 


100 Jacob, Formulaire (note 96 above) 360. 
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iepeús: Tiurjowuev то alua той Kupiov with the priest saying: “We venerate 

úuóv оой Xpiotoù, eig ápeorv duap- the blood of Our Lord Jesus Christ, 

nov Kai болу aiwviov. 9! unto the remission of sins and life ev- 
erlasting.” 


c. Otrantan Tuscan and Karlsruhe Ettenheimmin- 
ster (13th с.) 


In the 13th c. Otrantan codex Karlsruhe EM 6, CHR and the Otran- 
tan revision of Tuscan's version from ca. 1174/8-1198 both give the 
same clergy communion rubrics for concelebration, but interspersed 
with the later communion prayers and formulas. 


d. Later Otrantan Sources 


Despite this variety concerning the rubrics for the presider's com- 
munion — some rubrics have the presider serve himself, others have 
him receive from the hand of a concelebrant — even later Otrantan 
sources continue the older usage of having the presiding concele- 
brant receive the host from the priest assisting him or even, doubtless 
in the absence of a presbyter, from the deacon, as we see in this ru- 
bric of the early 14th с. ms Vatican Gr. 2324: "The presider!% receives 
the Divine Bread brought to him by the priest or deacon (O pév np- 
oTÓBpovos Aapßaveı tov delov йртоу бло тоб rAnoiov abtod ієрёос ў бло 
тоб Stakovov...).”104 


101 Transcription of S. Parenti. The tripartite melismos, a Salentan peculiarity, 1 


discuss in Taft, Precommunion, chapter VII, section C.1.4. 


102 R. Engdahl, Beitráge zur Kenntnis der byzantinischen Liturgie (Berlin 1908) 31- 
32; A. Jacob, “La traduction de la Liturgie de S. Basile par Nicolas d’Otrante,” Bulletin 
de l'Institut historique belge de Rome 38 (1967) 49-107, here 104-5. 


103 On the term протбдроуос̧, see Charles du Fresne du Cange, Glossarium ad 
Scriptores mediae et infimae graecitatis (Lyons 1688, repr. Graz 1958) 498, who inter- 
prets it “primate.” However, the rubrics of CHR in the 15th c. Salentan codex (cf. 
Jacob, “Lettre,” 162-63) Vatican Borgia 7 uses the same term at the Orate fratres dia- 
logue for the presiding priest or “first concelebrant” at a eucharistic concelebration, 
Е. 16": Eita A£yei xAivag tiv Kepadtiv 6 протбӘроуос̧ toig èv Sel xai йротєр@` Edigode 
Ùrêp ¿nod dSeApoi (personal communication of $. Parenti). 

104 A. Jacob, “Fragments liturgiques de Terre d'Otrante,” Bulletin de l'Institut 
historique belge de Rome 43 (1973) 345-376, here 361. 
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3. Manuscripts from Calabria: 


a. 12th c. Rossano Euchologies 


Three 12th c. Italo-Greek codices from the region of Rossano con- 
tinue to reflect the pristine usage. For example, Grottaferrata TB II (Е. 
20") has these rubrics at communion: 


And the [presiding] priest bows three times before the altar, and one 
of the concelebrating priests gives him one piece of the particles. And he, 
in turn, gives another piece to the [concelebrating] priest. And they re- 
ceive in like manner from the chalice, giving it to each other, and they 
kiss each other. And the second communicating priest stands to the right 
side of the holy altar holding the chalice, and the rest of the priests come 
up and receive and kiss him. Likewise the deacons, but the subdeacons 
and the rest of the clergy and the laity receive [communion] in the mouth 
and do not give the kiss. Likewise from the chalice. And after the com- 
munion [of the clergy in the sanctuary] the deacon says: “With fear ap- 
proach!"!05 


The final rubric about the laity communicating in the mouth — 
кої Ó 2005 Ev TO сторат ретоларВбуоооіу вс обтос kai ёк TOD лотпрюю — 
might seem to imply that the laity at that time still received the 
eucharistic Body and Blood separately, and not together via intinc- 
tion. But that would be highly improbable even as a local holdover of 
earlier practice, and the rubric doubtless refers only to the clergy in 
minor orders and other servers in the sanctuary. The placement of 
the rubric before the deacon invites the laity to come up to commun- 
ion would seem to justify this interpretation. Two mss from the same 
century and region, 6 Vatican Gr. 1811 dated AD 1147 (f. 87‘) and Ox- 
ford Bodleian Auct. E.5.13 (f. 22"), repeat the rubric, though the latter 
ms restricts it to the subdeacons. 


b. Codex Basilii Falascae (1344-1357) 


The last Calabrian ms I know of with circumstantial concelebra- 
tion communion instructions is the 14th c. euchology "Codex Basilii 
Falascae" (= Grottaferrata IB III), copied between AD 1344-1357 in 
Tropea, a coastal town on the Capitano Vaticano promontory at the 


105 The text of this rubric is edited in Hanssens, “De concelebratione" (note 22 
above), 512; trans. Taft, BEW 137. 

106 On the Rossano provenance of these mss, see S. Lucà, "I Normanni e la ‘rina- 
scita' del sec. XIL” Archivio Storico per la Calabria e la Lucania 60 (1993) 62. 
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toe of Italy.! Its rubric (f. 31") reads: "And taking one particle, he 
breaks it, gives [communion] to the deacon and to the concelebrants, 
saying to himself, ‘At your Mystical Supper.’ (Kai Aófov piav uepiôa, 
KAG, Sidel TH Stakóvo kai тоїс ovAkettoupyodoiv, abt Aéyov: Tob Seinvov 
соо тоб цосткой).”!9%8 


4. Slavic Usage: 


Slavonic mss of the 12/14th centuries continue to give rubrics re- 
flecting the same usage for the presbyteral liturgy as that prescribed 
in Grottaferrata ГВ II. (see section C.IL1 above).!% 


IV. Reconciliation Rites before Communion 


1. The Kiss of Peace: 


Three 11/12th c. sources of the pontifical and presbyteral liturgy 
cited in the previous two sections, codex British Library Add. 34060 
and the version of Leo Tuscan, both witnessing to Constantinopolitan 
usage, and, from the Rossano region of S. Italy, codex Grottaferrata 
Gb II, have the clergy — but not the laity — exchange the kiss of 
peace when receiving communion. 

St. Symeon of Thessalonika (t 1429), Expositio de divino templo 
99, witnesses to the continuation of the same usage at the end of By- 
zantium: 


What does it represent that the ordained kiss the bishop's right hand and 
cheek at communion? 





107 A. Rocchi, Codices Cryptenses seu Abbatiae Cryptae Ferratae in Tusculano 
(Grottaferrata 1883) 249-51; Jacob, “Rouleaux grecs et latins dans l'Italie méridiona- 
le,” in P. Hoffmann, Ch. Hunzinger (eds.), Recherches de codicologie comparée. La 
composition du codex au Moyen Age, en Orient et en Occident (Collection bibliologie, 
Paris 1998) 69-97, here 89. 


108 The ms reading by S. Parenti; cf. Goar 152; M. I. Orlov, Литургия св. Василия 
Великаго (St. Petersburg 1909) 286 (apparatus P5). “At your Mystical Supper...” is the 
incipit of the Holy Thursday troparion used also as a precommunion prayer in the 
medieval sources. 


109 À, A, Dmitrievskij, Богослужение в Русской Церкви в XVI веке, Частъ I. Службы 
круга седмичнаго и годичнаго и чинопоследования таиснтв. Историко-археологическое 
изследование (Kazan 1884) 127; A. Petrovskij, “Histoire de la rédaction slave de la 
Liturgie de s. Jean Chrysostome,” in XPYCOCTOMIKA. Studi e ricerche intorno a S. 
Giovanni Crisostomo, a cura del comitato per il XV? centenario della sua morte, 407- 
1907 (Rome 1908) 859-928, here 870, 877, 884; Orlov (previous note) 291 (apparatus). 
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Then, having given a portion of [the eucharist] to all the others who 
kiss his hand and his check, he [the bishop] proclaims the communion of 
the Body of Christ in the coming age and the inseparable union with 
Him. Hand and cheek receive the kiss, the first as rendering service and 
touching the awesome things, and the cheek because it is the organ of 
speech from which come the prayers, and because of the love and com- 
munion in Christ that the words, “Christ is in our midst,” confirm, but 
also because of the Lord enduring a blow on the side of the head, so that 
the bishop, in acting, be reminded that the Master became a teacher of 
such humility, lest he be in any way exalted by doing such divine and 
great deeds.!!0 


The core symbolism for the kiss is of course “the love and com- 
munion in Christ”; the rest is medieval fancy. Note that the commu- 
nicating clergy also exchanged the traditional greeting accompanying 
the kiss of peace before the anaphora:'O Хрістос £v u£oo nuov. Koi 
goti xoi Eotat — “Christ is in our midst! He is and shall be!” which 
first appears in the archieratikon of Gemistos ca. 1380,!!! though 
similar formulas of greeting were in use earlier.!!? 

Though found in few Greek mss, the precommunion kiss was not 
a local usage restricted to a few regions. Christopher Walter and es- 
pecially Sharon Gerstel have brought forth iconographic evidence for 
the practice in “Communion of the Apostles” frescoes portraying the 
liturgical Holy Communion with Jesus as minister of the eucharist to 
the apostles.!!3 The stylized scene in which the apostolic communi- 
cants embrace as they approach to receive the sacrament is repeated 
in four 13th c. frescoes in churches of Byzantine Macedonia: St. Pan- 
teleimon in Nerezi, St. John the Theologian in Veroia, St. Nicolas in 
Manastir, and St. Constantine in Svecani.!!^ And Slavonic mss from 


110 PG 155:744BC; trans. adapted from Hawkes-Teeples, Praise (note 1 above) 196. 
111 Dmitr II, 311. cited above in section C.I.3. 
112 See Taft, Great Entrance 392. 


113 Sharon E. J. Gerstel, Beholding the Sacred Mysteries. Programs of the Byzantine 
Sanctuary (College Art Association Monograph on the Fine Arts 56, Seattle/London 
1999) 59-63; eadem, “Apostolic Embraces in Communion Scenes of Byzantine Mace- 
donia,” Cahiers archéologiques 44 (1996) 141-148. I am indebted to Prof. Gerstel for 
providing me copies of her publications. Cf. slso Walter, Art and Ritual 215. For a 
recent interpretation of the “Communion of the Apostles” scene, with the previous 
relevant bibliography, see A. Lidov, “Byzantine Church Decoration and the Great 
Schism of 1054,” Byz 68 (1998) 381-405. I am grateful to the author for sending me 
his study. 


114 Gerstel, Sacred Mysteries (previous note) 59, 95-96, 97-99, and 86-87 fig. 16, 146 
plate IV, 171 fig. 32, 173-74 figs. 35, 37; eadem,“Apostolic Embraces” (previous note), 
143-46 and figs. 2-6. 
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the 13th through the 16th centuries retain the practice, in some mss 
even at presbyteral liturgies without concelebrating presbyters, when 
the priest exchanges the kiss with the deacon.!!5 So here as elsewhere 
in liturgical usage, the silence of mss concerning a secondary devo- 
tional practice in the liturgy is no indication it was not in actual use. 
That is especially true of concelebrated liturgies. Usages peculiar to 
concelebration are usually not reflected in the general euchology ru- 
brics, which envision the liturgy celebrated by one presbyter with a 
deacon. 

The parallel between the Byzantine precommunion reconciliation 
and the precommunion pax of the Roman Mass is, of course, obvious 
— but with some differences. In the Roman tradition the people a 
well as the clergy exchanged the pax, but after the Lord's Prayer, in 
the precommunion rites, where it is still found today as a sign of rec- 
onciliation in conjunction with the concluding Our Father forgive- 
ness petition — “Forgive us our trespasses as we forgive those who 
trespass against us ... and deliver us from evil” — and the embolism 
which resumes it.!16 In other traditions like the Byzantine, the kiss of 
peace is also a sign of reconciliation, but before the anaphora, in the 
sense of Mt 5:23-24: “If you are offering your gift at the altar, and 
there remember that your brother has something against you ... first 
be reconciled to your brother, and then come and offer your gift.”!!7 

Despite this obvious parallel, the Roman usage aroused Byzantine 
ire in the 11th c. period of anti-Latin polemics surrounding the 
azyme controversy under Patriarch Michael 1 Cerularius (1043- 
1058),118 and especially following the Latin conquest and occupation 


115 Petrovskij, “Rédaction slave” (note 109 above), 870, 884, 910-11, 923. 


116 See J. A. Jungmann, The Mass of the Roman Rite. Missarum sollemnia, 2 vols. 
(New York 1951, 1955) II, 321-32. The embolism following the Lord's Prayer (see ibid. 
284-87), a liturgical unit found in every traditional eucharistic liturgy but the 
Byzantine, is a prayer for forgiveness that takes its cue from the conclusion of the Our 
Father: “Sed libera nos a malo” — “Libera nos, quæsumus, Domine, ab omnibus 
malis...” For the embolism in eastern eucharists, see Brightman 60:9-13 (St. James); 
100.12-19 (W. Syrian); 136.11-17 (St. Mark); 182.24-29 (Coptic); 234.33-235.3 
(Ethiopian); 296.6-12 (E. Syrian); 446.12-15 (Armenian). 

117 See Taft, Great Entrance 374-96. 


113 See Darrouzès, “Stilbès,” 50-100, here 51-56, 91-11; on the azyme controversy 
in general, A. Michel, Humbert und Kerullarios, 2 vols. (Quellen und Forschungen aus 
dem Gebiete der Geschichte 21, 23, Paderborn 1924, 1930); М.Н. Smith IH, And 
taking bread... Cerularius and the Azyme Controversy of 1054 (Théologie historique 47, 
Paris 1978); Т.Н. Erickson, “Leavened and Unleavened Bread: Some Theological 
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of Constantinople (1204-1261).!!? The problem first emerges in a po- 
lemical treatise Against the Franks and the Other Latins 27, attributed 
to Patriarch Photius (858-867, 877-886) but not antedating the 11th 
century.!? The text, an anti-Latin omnium-gatherum diatribe ranging 
from the serious to the trivial, says apropos of the Latin communion 
rites: 


Ti petódqyiv тїс Kolvovias Обу They do not participate in the re- 
ds muets éxtedodotv, AA, óc pacív, ó ception of communion as we do, but, 
\в\тоорүф@фу iepeds тӧу peradafeioda so they say, the celebrating priest 
BovAönevov Gorróletal pOvov Kai тӧу communicates one who wishes to 
ácrochóv Aauféver avri Koivoviag.!?! [receive] only with a kiss instead of 

communion. 


According to Tia Kolbaba, who set herself the unenviable task of 
studying this polemical literature,'?? this accusation is a common- 
place in such Byzantine lists of Latin errors.!? Another of these lists 
she has recently edited, Meletios Galesiotes (ca. 1209-1286), Logos 3 
Against the Italians or against the Latins, written between 1276-1280, 
pillories forty accusations from “Very many others of the most bar- 
baric customs they [the Latins] hold as if they were pious.”!?* Our 
topos is number 27: 


KZ’. “AdBete, qúyete”, noi, They say, ‘Take, Eat. But their 
adroi 6’ iepouvpyobvtec £v6síkvovtat tò celebrants present a kiss instead of 
бопасроу буті тўс kolvwvíias.!25 communion.!?® 


Implications of the Schism of 1054,” St. Vladimir's Theological Quarterly 14 (1972) 
155-176. 


119 Darrouzès, “Stilbès,” 56-60, 91-100. 


120 Н.-С. Beck, Kirche und theologische Literatur im byzantinischen Reich (Hand- 
buch der Altertumswissenschaft, Abteilung XIL, II. Teil: Byzantinisches Handbuch, 
Bd. I. Munich 1959) 562. 

121 7, Hergenröther (ed.), Monumenta graeca ad Photium ejusque historiam perti- 
nentia (Regensburg 1869) 70. 

122 T. Kolbaba, Heresy and Culture. Lists of the “Errors of the Latins” in Byzantium 
(PHD dissertation, University of Toronto 1991). 


123 T, Kolbaba, “Meletios Homologetes On the Customs of the Italians,” REB 55 
(1997) 137-168, here 163 note 51. I am grateful to Prof. Sharon Gerstel from bringing 
this article to my attention. 


124 Ibid. 167. 
125 Ibid, 148. 
126 Ibid. 163. 


BYZANTINE COMMUNION RITES 


341 


Constantine Stilbes, rhetorician, poet, and metropolitan of 
Kyzikos under his monastic name Cyril from ca. 1204, is even more 


peremptory: 


Küv ápxiepeds ein xoi iepedo ò 
HPOGYHV, abTög HOÔVOS TOD TTPOGKOHL- 
odévtos petadopBávov toic @АЛоцс лб- 
aw ієратікоїс тє Koi Auikoi @iAnpatt 
mv ретблтулу тїс Kolvaviac dpootoî. 
Koi лоб rote Aowtóv пар’ abtoic TO “ó 
TPHYOV роо TV сарка Kai ліуоу цоо 
ло оїра Exe Conv aidviov”, nei où pe- 
tÉXOLOL Tod сфратос Kai atparog тоб 
Xptotov, кбу dueurtov ónodópeða то 
rpoopepönevov.!?7 


Regardless of whether the cele- 
brant is a bishop or a priest, he alone 
communicates in the offering, giving 
communion to all the others, priests 
or laity, by means of a kiss. What on 
earth remains for them of the words, 
“who eats my flesh and drinks my 
blood has eternal life,” since they do 
not receive the body and blood of 
Christ — if we presume for the sáke of 
argument that the offering is blame- 


less? 


When Stilbes accuses the Latin presider of not sharing commun- 
ion with the other priests, he may be presuming, wrongly, that the 
Latins had a form of eucharistic concelebration like the Byzantines, 
at which, of course, all concelebrating priests receive communion 
from the consecrated gifts. And he takes the Roman kiss of peace to 
be a sort of ersatz communion.7? Whatever is behind Stilbes’ inter- 
pretation, it is a complete invention. Of course from the 4th century 
on, frequent communion had declined in the West as in the East 
(though the West, unlike the East, eventually managed to address the 
problem). But the Latins never considered their precommunion pax a 
substitute for communion like the antidoron in the East, a far more 
apt issue for debate in the context of substitutes for communion, 
which our polemicists neglect to mention. 


2. Rites of Mutual Forgiveness: 


Today, at least in some usages, concelebrating presbyters ap- 
proaching the sacrament bow to their fellow ministers requesting 
forgiveness of their sinfulness with formulas that only rarely have 





127 Darrouzés, “Stilbes,” 63-64. On Stilbes, see also Т. Darrouzés, “Notes de littéra- 
ture et de critique,” REB 18 (1960) 184-187; A. Kazhdan, “Stilbes, Constantine,” ODB 
3:1956-57. I am grateful to H. Brakmann for bringing Stilbes to my attention (letter of 
July 15, 1992). 


128 Jungmann, The Mass of the Roman Rite (note 116 above) II, 321-32. 
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found their way into the liturgical text. The practice, common in 
Russian usage, is not unknown in Greek Orthodox practice as re- 
flected in one modern (1977) edition of the liturgy, where just before 


the presider communicates we find this short reconciliation ritual: 


Tote npooepxovraı iva kowwvýow- 
oiv: 6 бё Tepevc Аёув1 TD Aiaków Y TO 
озуААвтоору@ той, т] toic тууду mapiota- 
pévoic dAAoic KAnpıkolg ÜTOKAIVOUEVOG 

'AógAqQé, Kal OLAÂELTOUPYÉ, OUYXO- 
pnoóv por TH óápaptoAQ. (“Н Zuyxopri- 
oaté pot, GOEAPOL кої латёрєс, TH @на- 
piod.) 

Anoxpiverai dé д Öldkovog' 

Тӯс iepwadvng oou uynoBein Корюс 
о Ogóg Ev t Baoireia adtod mávtote: 
убу koi dei Kai sic toc aióvos тфу 
aic vov. 129 


Then they approach to communi- 
cate. The priest, bowing, says to the 
deacon or concelebrant, or to the other 
clergy who happen to be in attendance: 

My brother and concelebrant, for- 
give me the sinner! (Or: Brothers and 
fathers, forgive me the sinner!) 


And the deacon replies: 

May the Lord God remember your 
priesthood in his kingdom always, 
now and forever, and unto the ages of 
ages! 


V. The Degeneration of the Traditional Clergy Communion Rite 


1. St. Symeon of Thessalonika (11429): 


By the 15th century, though the rubrics of the pontifical diataxis 
in the 15th c. St. Andrew Skete Codex from the Russian Skete of St. 
Andrew on Mt. Athos pass over the communion rite in silence,!?? St. 
Symeon of Thessalonika (+ 1429), De sacris ordinationibus, describing 
Holy Communion in the rites of ordination, shows that the commun- 
ion ordo in the ordination rites of the Great Church had already be- 
gun to disintegrate. At the ordination of a presbyter in chapter 183, 
the newly ordained presbyter receives the Sacred Body and Blood 
from the ordaining bishop, then administers the chalice to the other 
presbyters and deacons in the sanctuary — but not to the bishops.!3! 

At the ordination of a bishop described in chapter 215, the hier- 
archs serve one another communion — but ony because they are of 


129 Teparikóv (Apostolike Diakonia edition 1977) 133. I am grateful to S. Parenti for 
this reference 


130 Dmitr I, 171-72. 
131 PG 155:392D-93A. 
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equal rank, which has come to take precedence over the exigencies of 
traditional communion symbolism: 


At the Divine Communion he [the newly ordained bishop] receives 
first the Divine Bread in his hands from the archbishop, and communi- 
cates together with him. Then he serves the Divine Blood to the arch- 
bishop from the sacred chalice, and the latter [gives it] again to him. For 
even if the divine things are given to us through cach other by the mercy 
and philanthropy of God, still there is one alone who works in all and is 
given. And since they who are first, participate first in the good, being 
closer to it in dignity, since order encompasses everything, and there is 
nothing without good order. After the Divine Communion the archbishop 
divides the Divine Bread and gives it to all, in imitation of the Savior. But 
the [newly] ordained bishop, taking first the divine chalice, gives it to the 
bishops who approach [to receive], and then to the others. !?2 


At the ordinary pontifical liturgy, too, according to Symeon's Ex- 
positio de divino templo 97-98, hierarchical rank has come to override 
traditional communion symbolism: the bishop gives communion to 
the presbyters, but “He himself receives first of the bread, and par- 
takes of the awesome chalice, but no one else gives [communion] to 
him, unless it be one of the same order, that is, a bishop.”!3 


2. Later Slavic Sources: 


Though later 17th c. Slavonic Trebniki (rituals) frequently have 
illustrations showing a bishop receiving communion from the hand 
of another bishop,!** the traditional usage had been officially aban- 
doned by the time of the diataxis of Patriarch Athanasius III Pete- 
laras, composed in Moscow in 1653 for the reform of Moscow Patri- 
arch Nikon and later confirmed by Patriarchs Paisius of Alexandria 
and Macarius of Antioch at the Synod of Moscow in 1667.!35 Accord- 
ing to the Slavonic version of this latter source the presiding bishop 
“takes (взємъ)” first the holy bread, then the chalice, and gives him- 
self communion, after which he administers first the bread, then the 





132 PG 155:428BC. 
133 PG 155:744B. 
134 E g., the editions Kiev 1646 (f. 216r), L'viv 1682 (f. 49r) and 1695 (f. 49r), all of 


which are found in the Library of PIO. I owe these references to my colleague Prof. 
Sophia Senyk. 


135 On this source see Taft, "Pontifical Liturgy" II, 94 no. 25 = id., Liturgy in 
Byzantium, ch. II, 94 no. 5. 
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chalice, to the concelebrating bishops and presbyters. One of the con- 
celebrating bishops or an archimandrite, having received of the 
chalice, distributes the bread to the deacons; another does the same 
with the chalice.'36 

But the acts of the Synod of 1666 in the same collection already 
show a further step toward abandoning the old communion symbol- 
ism in favor of the hierarchical principle: 


At the Divine Liturgy, a bishop does not communicate a bishop except 
for the patriarch, nor a priest a priest except for a bishop, nor an archi- 
mandrite an archimandrite; for they are equal in honor. Only a metro- 
politan communicates his bishops. Similarly, an archimandrite the 
priests of his monastery.!37 


Substantially the same rite prescribed in the Cinovnik of Xol- 
mogory (AD 1683) for a pontifical liturgy with presbyteral concele- 
brants is in use today: superiors communicate inferiors but not one 
another. !38 

As for the ordinary liturgy, presided over usually by one presbyter 
alone, with or without the assistance of a deacon, the problem was 
moot. And in presbyteral concelebrations we see no further evidence 
of the old communion rite after the 14th century. 


D. CONCLUSION 


From a pastoral and liturgical point of view, the conclusion is in- 
eluctable: the earlier ritual for the communion of the clergy was 
symbolically preferable. The externals of liturgy are, after all, ritual 
and symbol, and symbols are supposed to represent what they sig- 
nify. This is not without serious import. For the shift from “receiving 
communion” to “taking communion” reflects a shift in eucharistic 
consciousness and, ultimately, in theology. The earlier rite clearly 
represented a eucharistic ecclesiology in which communion sacra- 
mentalizes not just the divine life we receive from the Lord, but the 


136 Деяния московских соборов 1666-1667 годов, Il: Книга соборных деяний 1667 года 
(Moscow 1893 ) Е. 59'-60. 

137 Ibid. f. 10°. 

138 A. Golubcov, Чиновники Холмогорскаго Преображенскаго Собора. С предисловием и 
указателем. Чтения в Императорском Обществе Истории и Древностей Российских при 
Московском Университете. 1903 год, Книга IV (Moscow 1903) 26-28. On this source see 
Taft, “Pontifical Liturgy” II, 95 no. 31 = id., Liturgy in Byzantium, ch. II, 95 no. 31. 
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Mystical Body to which we belong and which we share with one an- 
other in him. 

Today in the Byzantine tradition, concelebrating or communicat- 
ing presbyters give themselves communion except when the presiding 
celebrant is a bishop — and even then, the rubrics are not always 
observed. But as we have seen, the earlier tradition of everyone, even 
the patriarch, always receiving from the hand of another was de- 
pendent not on such differences of hierarchical rank, but on a theol- 
ogy of the eucharist that goes back to St. Paul. Today's practitioners 
of the Byzantine rite tend to be long on pretense. Our rite is ancient, 
goes the refrain, even apostolic, more traditional, unchanging, pref- 
erable, superior, reflecting the mind of the ancient Church. The 
communion ritual of the clergy is one place where we might take a 
second look, this time with our eyes open. For the sources studied 
above make at least one thing clear: the eucharist, ideally at least, is 
not something one takes. It is a gift received, a meal shared. And 
since sacramental mysteries by their very nature are supposed to 
symbolize what they mean, then our present-day self-service, cafete- 
ria-style clergy communion rites just will not do. 
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Three Sinai Manuscripts of Books “of the Master and the Disciple” 
and their membra disiectain Birmingham” 


In 1929 Alphonse Mingana (1878-1937), acting under the patron- 
age of Dr. Edward Cadbury, Chairman of the Central Council of the 
Selly Oak Colleges (Birmingham, England), visited Egypt with a view 
to purchasing manuscripts.! He returned from his travels with a re- 
markable haul of materials, including scores of fragments from 
manuscripts of the Monastery of St. Catherine at Mount Sinai. These 
were added to the “Mingana Collection” of the Woodbrooke Settle- 
ment in Selly Oak, and described in the third volume of Mingana's 
Catalogue, published posthumously in 1939.? The editors of the vol- 
ume provided a list of forty Arabic Christian manuscripts described 


* Abbreviations: 

Atiya, Hand-List = Aziz Suryal Atiya, The Arabic Manuscripts of Mount Sinai: A Hand- 
List of the Arabic Manuscripts and Scrolls Microfilmed at the Library of the Monas- 
tery of St. Catherine, Mount Sinai, Baltimore 1955. 

GCAL = Georg Graf, Geschichte der christlichen arabischen Literatur, 1-IV and index, 
ST 118, 133, 146, 147, 172, Vatican City 1944-1953. 

Kamil, Catalogue = Murad Kamil, Catalogue of All Manuscripts in the Monastery of St. 
Catherine on Mount Sinai, Wiesbaden 1970. 

Mingana, Catalogue Ш = A. Mingana, Catalogue of the Mingana Collection of Manu- 
scripts, Vol. III, Additional Christian Arabic and Syriac Manuscripts, Woodbrooke 
Catalogues 3, Cambridge 1939. 

Throughout this communication I label the manuscripts in conformity with those 
who make them available in microform: the Library of Congress (Washington, D.C.) 
for the Sinai manuscripts, and the Inter Documentation Company bv (Leiden) for the 
Mingana Collection. Thus Sinai manuscripts are listed according to their shelf num- 
bers (= their identification in Atiya, Hand-List), while Mingana manuscripts are listed 
according to their numbers in Mingana's Catalogue. In the introduction I shall add in 
square brackets the identification of the Sinai manuscripts according to Kamil, 
Catalogue; and, for the Mingana manuscripts, their shelf numbers. 


1 On Mingana’s life see Samir Khalil Samir, Alphonse Mingana 1878-1937 and His 
Contribution to Early Christian-Muslim Studies, Selly Oak Colleges Occasional Papers 
7, Birmingham 1990. On Mingana's manuscript collecting, see p. 30. 


? Mingana, Catalogue IIL It is worth mentioning that, although Mingana tantaliz- 
ingly refused to reveal the sources from which he obtained the manuscripts (p. xxv), it 
is clear that the Sinai fragments he obtained had been removed from the monastery 
library long before his expedition. When Mingana obtained them they were bound 
together, often incorrectly (pp. 3, 6, 7, 9, and frequently throughout Catalogue III). See 
Mingana's own comments at p. xxvii, and those of his editors at p. xxi. 
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therein that clearly came from Mount Sinai, most consisting of but 
one or two leaves.? This list, however, is incomplete. It omits many 
parchment fragments that could only have come from Mt. Sinai.* 
Furthermore, by way of example, it includes only one of the three 
fragments of Sinai (paper) manuscripts described below.* 

One of the tasks of contemporary Arabic Christian scholarship is 
the careful identification of fragments such as those in the Mingana 
collection (and in many other collections in Europe and North 
America), and, wherever possible, the reconstruction of manuscripts 
that, through the vicissitudes of the last centuries, have been divided 
between collections. With respect to Sinaitic fragments in the Minga- 
na collection, this task has already begun. The purpose of the pre- 
sent communication is to carry this work forward by announcing the 
re-pairing of three manuscripts of the Mingana collection with three 
manuscripts of the library of the Monastery of St. Catherine at Mt. 
Sinai: 


3 Catalogue III, р. xxi, where the editors also mention Mingana's belief that 35 
Syriac fragments described in the catalogue, No. 628-662, also came from Mount 
Sinai. 

4 See note 6 below for the identification of the Sinaitic parchment fragments Min- 
gana Christian Arabic 142 [Add. 148]; 167 [Add. 130]; 180 [Add. 133]; 231 [Add. 1491; 
233 [Add. 136]; and 239 [Add. 1431. 


5 That is, Mingana Christian Arabic 184 [Add. 215] is mentioned in the list, but not 
183 [Add. 256] and 182 [Add. 237]. 


6 Mingana Christian Arabic 43 [93]: see Gérard Garitte, “Homélie d'Éphrem «sur la 
Mort et le Diable»,” Mus 82 (1969) 123-163 (esp. 125-129) and J.-M. Sauget, “Le Dos- 
sier Éphrémien du manuscrit arabe Strasbourg 4226 et de ses membra disiecta,” OCP 
42 (1976) 426-458. Another fragment of the manuscript is Mingana Christian Arabic 
233 [Add. 136]: see Michel van Esbroeck, “Une feuillet oublié du codex arabe Or. 4226 
á Strasbourg,” AB 96 (1978) 383-384. 

Mingana Christian Arabic 91 [94], 142 [Add. 148], 167 [Add. 130], and 231 [Add. 
149]: see Michel van Esbroeck, “Remembrement d'un manuscrit sinaitique arabe de 
950,” in Khalil Samir (ed.), Actes du Premier Congrés International d'Études Arabes 
Chrétiennes (Goslar, septembre 1980), OCA 218, Rome 1982, pp. 135-147. 

Mingana Christian Arabic 180 [Add. 133]: see Joseph-Marie Sauget, “L'homéliaire 
arabe de la Bibliothèque Ambrosienne (X.198.Sup.),” AB 88 (1970) 391-475 (esp. 393- 
398), and Khalil Samir, “Nouveaux fragments de l'homéliaire Arabe de l'Ambrosi- 
enne,” OCP 52 (1986) 214-219. 

Mingana Christian Arabic 239 [Add. 143] is the final leaf of Sinai Arabic 516. It 
preserves the colophon with a date: the eve of the feast of [the consecration of the 
Church of] the Resurrection, [=16] Tút A.M. 716 (= A.D. 999). (This is not my discov- 
ery, but I do not know to whom to give credit.) 
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1. Sinai Arabic 493 [Kamil 422] (194 ff.) 
+ Mingana Christian Arabic 184 [Add. 215] (2 ff.) 


2. Sinai Arabic 494 [Kamil 423] (411 f£.) 
+ Mingana Christian Arabic 183 [Add. 256] (3 ff.) 


3. Sinai Arabic 495 [Kamil 424] (A.D. 1023, 357 ff.) 
+ Mingana Christian Arabic 182 [Add. 237] (10 ff.) 


I established these pairings in the course of recent work on a 
Copto-Arabic catechism, “Ten Questions that One of the Disciples 
Asked of His Master." As will be noted below, the three manuscripts 
are important witnesses to the “Ten Questions” and two other signifi- 
cant but as yet under-studied Arabic Christian works “of the Master 
and the Disciple” (al-mu'allim wa-Ltilmid). 


1. SINAI ARABIC 493 + MINGANA CHRISTIAN ARABIC 184 


Sinai Arabic 493, which Atiya dated to the twelfth, and Kamil to 
the twelfth or thirteenth century, contains two compositions. The 
first (ff. 1-176) is “The Book of Confession” (Kitab al-itiraf) of Da'ud 
ibn Laqlaq al-Fayyümi and Bülus al-Búsi,3 otherwise known as “The 
Book of the Master and the Disciple” (Kitab al-mu'allim wa-l-tilmid), 
in 22 chapters.? This is followed (ff. 177-194") by the brief catechetical 
text just mentioned, “Ten Questions that One of the Disciples Asked 
of His Master.” While the presence of “The Book of Confession,” 
which was written sometime before Da’üd’s consecration as (Coptic 
Orthodox) Pope Kirullus Ш in A.D. 1235, indicates that Atiya's 
twelfth-century dating of the manuscript is too early, it may well be 
of the thirteenth century. 

Sinai Arabic 493 is for the most part in good condition, but there 
are signs of damage and of restoration at both ends of the manu- 
script. Leaves have been lost from the first quire of the original 
manuscript: the title of the work, perhaps a table of contents, and the 


7 See GCAL 11:466-467, and now, Mark N. Swanson, “A Copto-Arabic Catechism of 
the Later Fatimid Period: ‘Ten Questions that One of the Disciples Asked of His 
Master'," Parole de l'Orient 22 (1997) 473-501. I am preparing an edition of this text. 

8 They were assisted, according to a preface found in some manuscripts, by al- 
As'ad ibn al-'Assal. See Paris Arabic 195 (A.D. 1671), ff. 1921. 

9 See GCAL 11:365-367. The first half of this work has been printed in Cairo: 
Murad Murqus Bülus (ed.), al-Mu'allim wa-Ltilmid li-I-Babà Kirullus al-Talit wa-l-Anba 
Bülus al-Basi Usquf Misr al-Qadimah, Part I, Cairo: the Church of the Angel Gabriel in 
al-Saqgàyin, 1985. 
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title of the first chapter are missing, while a quantity of text that 
would occupy two leaves is missing between f. 6 and the next leaf in 
the same handwriting, f. 19. It may well be that the two outer sheets 
of a quinion were lost, leaving ff. 1-6, according to the modern folia- 
tion. However, the entire text of the damaged quire is found written in 
a different hand in ff. 7-18.10 The added text rejoins that of the origi- 
nal manuscript on f. 19", where we find in the upper margin a state- 
ment of wagf by one Murqus, hadim of Mt. Sinai,! who has left 
similar notices in the thirteenth-century manuscripts Sinai Arabic 131 
and 135." It does not seem far-fetched to see in Murqus the person 
responsible for the restoration of the manuscript. In any event, 
thanks to this restoration the text of “The Book of Confession” in Si- 
nai Arabic 493 is complete, the oldest complete text of the work pres- 
ently known to scholars.!3 

The end of the manuscript also shows signs of damage and resto- 
ration. After f. 192, at a point in the middle of Chapter Eight of the 
“Ten Questions,” the neat nashi handwriting that the reader has been 
enjoying breaks off. There follow two and a half pages (ff. 193'-194r) 
on which are copied, in a much inferior hand, the remainder of 
Chapter Eight and the beginning of Chapter Nine, in which the Dis- 
ciple asks for an explanation of Christ's word “I am ascending to my 
father and your father, my God and your God” [John 20:17]. The 
Master's response is incomplete, the text breaking off in mid-page 
and mid-sentence:!* 


cagna KS معکم» وأشر‎ Esel gh بهذا الكلمة أن يبيْن لتلاميذه‎ NA 
il Nw l هم آدم؛‎ pl وجعل نفسه ابن‎ degl SN سماهم إخوته وجعلهم‎ 


10 In fact, the leaves are out of order and are to be read: 7-9, 11, 10, 12-13, 15, 14, 
16-18. 


وقف على yd‏ طور Tepe Lu‏ خرجه عنها یکون ,4255.99 The statement reads:‏ !! 
الحقير مرقص pS‏ طور Lu‏ 

12 See Aziz S. Atiya, Catalogue Raisonné of the Mount Sinai Arabic Manuscripts: 
Complete Analytical Listing of the Arabic Collection Preserved in the Monastery of St. 
Catherine on Mt. Sinai, I (translated into Arabic by Joseph N. Youssef), Alexandria: al- 
Maaref Est., 1970, pp. 251-252, 258-259. Atiya identifies Murqus as the scribe of these 
manuscripts. 


13 Another old witness to the text, Vatican Arabic 94, is a manuscript of the 13th 
century, but is incomplete at beginning and end: it lacks the beginning of Chapter 1, 
and breaks off before the end of Chapter 16. 


14 Sinai Arabic 493, f. 194". Here and throughout this paper 1 have transcribed the 
text of the manuscript without modification to the consonantal skeleton of the words 
(although I have added hamzah, faddah, etc., and some punctuation). 
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واعطا لبني ادم روح قدس...‎ pol حسد‎ 


He meant by this word to make plain to his disciples that “I have shared 
with you, and have caused you to share with me.” And therefore! he 
called them his brothers and made them the children of his Father, and 
made himself the son of their father Adam. And [he meant to make plain] 
that he, when he became incarnate, took the body of Adam, and gave the 
children of Adam the Holy Spirit of ... 


However, the incipit of Mingana Christian Arabic 184 completes 
the sentence:!¢ 


.أبيه. 3l‏ جسدهم» ودفع ee‏ روح au‏ بالمعمودية. ولذلك قال: «أبي ls‏ 
وإلاهي SAI,‏ 


... his Father. He took their body, and bestowed upon them his Holy 
Spirit through baptism. Therefore he said. “My father and your father, 
and my God and your God.” 


The two leaves of the Mingana manuscript are a good match in 
dimension to what we find in Sinai Arabic 493, ff. 1-192,' and the 
handwriting and style of concluding and beginning chapters matches 
what was present in the Sinai manuscript before the sudden deterio- 
ration of handwriting at f. 193.18 The Mingana fragment preserves the 
remainder of Chapter Nine, the whole of Chapter Ten, and a set of 
readers’ notes. It is clear that we are dealing with a single manu- 
script. It appears that one leaf of the original manuscript, that follow- 
ing f. 192 and preceding the Mingana fragment, was lost long ago, 
but that the missing text was restored (in an inferior hand) in what is 
now Sinai Arabic 493, ff. 193'-194".1? Thus we can reconstruct the 
original manuscript as follows: 





15 Correcting ¿VS to «UU. 
16 Mingana Christian Arabic 184, f. 1". 


17 Mingana Christian Arabic 184: 220 x 149 mm, 14-15 lines/page. Sinai Arabic 493: 
22 x 16 cm, normally 15 lines/page. Here and elsewhere, information concerning the 
dimensions of the Mingana and Sinai manuscripts is copied, respectively, from Min- 
gana, Catalogue IN and Atiya, Hand-List. 


18 Compare, for example, Mingana Christian Arabic 184, f. 1" with Sinai Arabic 
493, f. 191". 


19 Tn fact, this appears to be the second restoration. An earlier restorer — very 
likely the same person who restored the beginning of the manuscript — wrote out the 
text to a point corresponding to the beginning of the third line of what is now Min- 
gana Christian Arabic 184, £.1", and then crossed out the first two lines written on that 
page. 
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A. “The Book of Confession” 
Sinai Arabic 493: 
[titles missing] ff. 1-6 [two leaves lost] 
(Restoration: entire damaged quire replaced with ff. 7-18) 


ff. 19-176 


B. “Ten Questions that One of the Disciples Asked of His Master” 
Sinai Arabic 493: 
ff. 177-192 
[one leaf lost] 
(Restoration: missing text restored in Ё. 193"-194") 
Mingana Christian Arabic 184, ff. 1-2. 


The original scribe of Sinai Arabic 493 + Mingana Christian Arabic 
184 has not left his name or any direct statements about the prove- 
nance of the manuscript. However, the quires of the manuscript have 
been numbered in Coptic cursive or abugti numerals,” and a note on 
f. 94" uses the same numerals for the numbers 30, 60, and 100. It is 
not impossible that the manuscript was written in Egypt, but that it 
made its way to Mt. Sinai at an early date. In any case, the manu- 
script is an extremely important witness to the text of the two com- 
positions it contains, and must figure prominently in any critical edi- 
tion made of them.” 


2. SINAI ARABIC 494 + MINGANA CHRISTIAN ARABIC 183 


Sinai Arabic 494 is an incomplete copy of an Arabic Christian text 
which has received very little scholarly attention: “The Book of the 
Master and the Disciple” (Kitab al-mu'allim wa-i-tilmid) of Thaddeus 
of Edessa (Taddawus al-Ruhawi). Composed at Mt. Sinai?? sometime 
during the ninth century, it is a lengthy treatise — 43 chapters — in 


20 A convenient table of some of the numbering systems found in Christian Arabic 
manuscripts is found in Samiha Abd El-Shaheed Abd El-Nour, “Epact Numerals,” in 
Acts of the Fifth International Congress of Coptic Studies, Volume 2, Rome 1993, р. 19. 

21 My initial work of collating manuscripts of “Ten Questions” indicates that it is 
this reconstructed manuscript, Sinai Arabic 493 + Mingana Christian Arabic 184, that 
should be used as the base for the edition. 

22 As we learn from an introduction to the work preserved in Sinai Arabic 499, f. 6". 
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the tradition of Christian adversus Iudaeos works. I will reproduce 
the titles of the first three chapters preserved by the manuscript in 
order to indicate the polemical flavor of the work, as well as its rough 
date of composition: 


القول الشامن: play‏ فيه АЙ‏ لم يكون لليهود فيما كانوا يدعوه ويفتخروا به من 
اختيار الله UY‏ هم >{ шл»‏ يذكروا أنه أنعم عليهم من قتله لأمم كنعان وإعطاءهم 
أرضهم؛ Las‏ كان ذلك لهم إلا col‏ ولیس بفخر. 

القول التاسع: سقوط البكوريّة. يعلم Ya‏ في تسمية الله لآبائهم 
ils «aal»‏ «بکره» . 


القول العاشر: يعلم فيه حال اليهود» وإلى ماذا صاروا من كفرهم با مسيح Li)‏ 


lia إلى يوم الناس‎ Lu dl منذ ثمان‎ 
obs bh! 


Chapter Eight: in it he teaches that the Jews were not right in what 
they used to claim and take pride in concerning God's election of their 
ancestors, along with what they mention concerning His having been 
gracious to them by killing the nations of Canaan and giving them their 
land; that that was but shame for them, and not pride. 

Chapter Nine: the lapse of the status of “firstborn”: in it he teaches 
that the Jews may not take pride in God's naming their ancestors “His 
people,” or [His saying] that [Israel] is “His firstborn.” 

Chapter Ten: in it he teaches [concerning] the condition of the Jews 
and what they have become as a result of their unbelief in Christ our 
Lord, from 800 years ago until this day of the people. 


(For the titles of Chapters 11-43, the reader is, for now, referred to 
the index preserved in Sinai Arabic 499, ff. 1"-6", or to Sinai Arabic 
494, described below.) 





23 One of the most helpful introductions to the genre is still A. Lukyn Williams, 
Adversus Judaeos: A Bird's-Eye View of Christian Apologiae until the Renaissance, 
Cambridge 1935. A preliminary listing of Arabic Christian apologetic and polemic 
works vis-á-vis the Jews can be found in Samir Khalil, “La tradition arabe chrétienne 
et la chrétienté de Terre-Sainte,” in D.-M. A. Jaeger (ed.), Papers Read at the 1979 
Tantur Conference on Christianity in the Holy Land, Studia Oecumenica Hierosolymi- 
tana 1, Jerusalem 1980, pp. 415-416. 


24 Sinai Arabic 494, ff. 2", 6", and 10" respectively. 
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Georg Graf knew of the existence of Thaddeus' work from the no- 
tice in Abû l-Barakat's Misbah al-zulmah fi чай al-hidmah,> and was 
able to identify one (incomplete) manuscript: Góttingen University 
Arabic 108 (16th c.), originally from the monastery of St. Pshoi in the 
Wädi l-Natrún in Egypt.* Three ancient copies — all of them, unfor- 
tunately, incomplete — of the work came to the notice of scholars 
with the publication of Aziz Suryal Atiya's Hand-List of the Arabic 
manuscripts filmed at Mt. Sinai: Sinai Arabic 494 (ca. 12-13th c.), 495 
(A.D. 1023), and 499 (ca. 11th c.). More recently, Ugo Zanetti found 
an (incomplete) abridgement of the work in the monastery of St. Ma- 
carius in the Wadi l-Natrün: St. Macarius Theology 19 (14th-15th c.).27 

Here we turn our attention to Sinai Arabic 494 (411 ff.), which is 
the most complete manuscript of Thaddeus' work at our disposal: it 
provides us with nearly all of Chapters 8-43, written in an easily 
readable hand. Comparing it with the Góttingen and other Sinai 
manuscripts, we find that Sinai Arabic 494 is the only one to preserve 
the full text of Chapters 8-23 and 42-43. 

The manuscript is in some disorder: the final section of the text, 
Chapters 41-43, has been incorrectly bound in the middle of the co- 
dex. Putting the leaves in their correct order we get: 


[beginning of manuscript lost] | [= Chapters 1-6 and beginning of Ch. 7] 
ff. 1-279 end of Ch. 7, Chs. 8-34, beginning of Ch. 35 


ff. 336-4127 continuation of Ch. 35, Chs. 36-39, beginning of 
Ch. 40 


[four leaves missing] [= remainder of Ch. 40] 
Chs. 41-43 


25 See [Samir Khalil (ed.)], Misbah al-zulmah fi idah al-hidmah li-l-qass Sams al- 
Ri'asah Abû l-Barakat al-ma'rüf b-Ibn Kabar, Cairo 1971 [and frequently reprinted], p. 
302. 

26 GCAL 1:219 (#1). 


27 U. Zanetti, Les manuscrits de Dair Abú Magár: Inventaire, Cahiers d'Oriental- 
isme XI, Geneva 1986, p. 42, no. 290. 


28 In the following list of contents, parentheses indicate that the chapter is lacking 
its beginning or end. 
Göttingen University Arabic 108: Chapters 29-39 (so GCAL 11:219); 
Sinai Arabic 494: Chapters (7) 8-39 (40) 41-43; 
Sinai Arabic 495: Chapters (23) 24-32 (33) 34-40 (41) (see complete description below); 
Sinai Arabic 499: (index) (introduction) Chapters (24) 25-26 (34) 35-41 (42). 











ff. 280-335 
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Mingana Christian Arabic 183 is a perfect match to Sinai Arabic 
494 in dimensions,” handwriting, and style of concluding a chapter,30 
In fact, it turns out to be three of the four leaves missing from the 
Sinai manuscript at the end of Chapter 40. The reconstructed manu- 
script is to be read as follows: [beginning lost]; Sinai Arabic 494, ff. 1- 
279, 336-412"; [one leaf missing]; Mingana Christian Arabic 183, ff. 
1-3; Sinai Arabic 494, ff. 280-335. 


3. SINAI ARABIC 495 + MINGANA CHRISTIAN ARABIC 182 


Because “The Book of the Master and the Disciple” by Thaddeus 
of Edessa is very lengthy, scribes found it useful to divide it into sec- 
tions. In the manuscript described above, Sinai Arabic 494, the text is 
divided into two sections, the first comprising Chapters 1-30, and the 
second Chapters 31-43,3! while in Sinai Arabic 499 the division be- 
tween the first and second sections comes after Chapter 26.3? The 
scribe of what is probably the oldest known copy of Thaddeus’ book, 
Sinai Arabic 495, divided the text into (probably) four sections that he 
wrote out separately, and that may once have existed as independent 
manuscripts. Sinai Arabic 495 contains the greater part of the final 
two of these sections, bound together. They originally comprised 
Chapters 21-32 and Chapters 33-43. 

The first of these sections (Chs. 21-32) concludes with an interest- 
ing colophon that establishes the antiquity of the manuscript:# 


АИ‏ الاثنين ol,‏ بعون al‏ والسبح o JE‏ آمين. 

[يا] Gy‏ ارحم عبدك الخاطئ» كاتب هذا الدفترء il‏ صلح بن سعيد 
sedi‏ 

وكان LA‏ منه na‏ دمشق في سنة ألف وائنين و ШУ‏ سنة من ظهور حجاب 
القدرةء ا لمو افق لسنة ثلث عشرة وأربعمائة للعرب. 


The thirty-second chapter is complete, by the help of God. Praise be 
to the Lord. Amen! 





29 Mingana Christian Arabic 183: 200 x 130 mm., 13-16 lines/page. Sinai Arabic 
494: 20 x 13 cm., 13-17 lines/page. 


30 Compare, for example, Sinai Arabic 494, f. 402r (end of Chapter 39) with 
Mingana Christian Arabic 495, f. 315" (end of Chapter 39). 


31 See Sinai Arabic 494, f. 218", where the first section ends and the second begins. 
32 See Sinai Arabic 499, f. 32%. 
33 Sinai Arabic 495, f. 81”. 
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O Lord, have mercy on your servant the sinner, the scribe of this 
book, called Salih ibn Said the Christian.... 


It was finished in the city of Damascus in the year 1032 of the 
manifestation of the veil of power, corresponding to the year 413 of the 
Arabs. 


The expression “manifestation of the veil (higab) of power,” while 
curious, clearly refers to the Incarnation of Christ: according to sev- 
eral Arabic Melkite texts, through the Incarnation the omnipotent 
Word of God “veiled himself” (ihtagaba) in humanity.34 Now, in the 
“Era of the Incarnation” known from a great number of Melkite texts, 
the year 1032 corresponds to 1 September A.D. 1023 through 31 Au- 
gust 1024.5 The higri date, 413, corresponds to 6 April A.D. 1022 
through 25 March 1023. There is, therefore, a slight error in one of 
the dates; but both correspond to A.D. 1023 plus or minus a year. 

In its current state the manuscript is incomplete and in some dis- 
array. Fortunately, however, its quires — which all appear to have 
been quinions?é — have been numbered,” so it is not too difficult to 
put the manuscript in order. Once again we can fill some gaps with a 
Mingana fragment, the ten leaves of Mingana Christian Arabic 182, 
which matches the Sinai manuscript's dimensions, handwriting, 
and style of chapter closing* and heading.^! The final confirmation 
that we are dealing with a single manuscript comes through the pair- 
ing of Mingana Christian Arabic 182, f. 8 with Sinai Arabic 495, f. 173: 


34 For eighth- and ninth-century examples, see Samir Khalil Samir, “The Earliest 
Arab Apology for Christianity (c. 750),” and Mark N. Swanson, “The Cross of Christ in 
the Earliest Arabic Melkite Apologies," both in Samir Khalil Samir and Jørgen S. 
Nielson (eds.), Christian Arabic Apologetics during the Abbasid Period (750-1258), 
Numen Bookseries 63, Leiden 1994, pp. 96-97 and 126-127 respectively. 


35 Khalil Samir, “L'ère de l'Incarnation dans les manuscrits arabes melkites du 11° 
au 14° siècle,” OCP 53 (1987) 193-201. 

36 That is, sets of five sheets of paper folded over once to make ten leaves. There is 
one exception: the final quire (number 23) of the first section or manuscript, which 
contains only three leaves (Sinai Arabic 495, ff. 80-82). 

37 The hisab al-Éummal or abgadi numerals are used. See note 20 above. 

38 Mingana Christian Arabic 182: 194 x 128 mm., 11 lines/page. Sinai Arabic 495: 
18.5 x 11.5 cm., 10-11 lines/page. 

39 This distinctive script was described by Mingana as a “Naskhi hand (slightly 
resembling Diwani);” Mingana, Catalogue III, р. 27. 

40 Compare, for example, Mingana Christian Arabic 182, f. 1" (end of Chapter 22) 
with Sinai Arabic 495, f. 315" (end of Chapter 39). 

41 Compare, for example, Mingana Christian Arabic 182, f. 1" (beginning of 
Chapter 23) with Sinai Arabic 495, f. 315" (beginning of Chapter 40). 
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the sentence begun at the end of the Mingana leaf is completed at the 
beginning of the Sinai leaf. 

The original manuscript (or better, pair of manuscripts) can be 
reconstructed as in the following tables. Square brackets indicate lost 
quires or leaves. Parentheses around the number of a quire indicate 
that the quire is now incomplete. In the third column I indicate the 
folio number of the beginning of each chapter. 


a. Chapters 21-32 


[1 £. missing] 
cet ra 


13-21 | 83-172 Ch. 26: f. 87"; Ch. 27: f. 93%; 













Ch. 28: f. 98%; Ch. 29: f. 1197; 
Ch. 30: Е. 124%; Ch. 31: f. 137°; 
Ch. 32: Е. 167" 







Thus the text is to be read in the order: Mingana Christian Arabic 


182, ff. 1-7, [one leaf missing]; Sinai Arabic 495, ff. 1-69, 83-172, 70- 
82. 


b. Chapters 33-43 


The second section is more complex, but may be reconstructed as 
in the following table. It is worth noting that Chapters 33-37 are 
numbered incorrectly in this section: they are referred to as Chapters 





42 Mingana Christian Arabic 182, f. 8 ends: Ales coni 42 (a 1544... (“What is 
the uncircumcision of the flesh, and what is ...”). Sinai Arabic 495, f. 173" begins: 
$... منفعة الختانة‎ (les Tanks ... (“... its circumcision? And what is the benefit of 


PA a» 


رن 
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32-36. There is, however, no overlap with the first section or manu- 
script (Chapters 21-32) just described. (In the table that follows, an 
asterisk after a chapter number indicates that I have corrected a mis- 
take in the manuscript.) 


Modern Foliation Content 


1] [lost] [Beginning of Ch. 33] 


(2) [1 f. missing] Mingana 8, Sinai 173-179 
[1 f. missing] 


(3) 
(4) 189-192 [2 ff. missing] 195-198 


[2 ff. missing] 180-183, 185-188 Ch. 34*: Sinai £. 185" 


5 199-208 


A 
Ch. 38: f. 279%; Ch. 39: f. 301%; 
Ch. 40: f. 315"; Ch. 41: f. 339" 

Mingana 10 [2 ff. missing] 


F. 184 (omitted from the description of the third quinion) is a frag- 
ment of an entirely different manuscript. 


Ch. 35*: f. 207" 





A REMARK ON DATING 


A final remark concerns the dating of the manuscripts. The three 
^matches" described above give us the opportunity to compare the 
estimates of their cataloguers. In one case (Sinai Arabic 495) the 
manuscript is dated. In another (Sinai Arabic 493), the presence of a 
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thirteenth-century composition provides a terminus a quo for the date 
of the manuscript.# 


== = NC NN 
SA 493 + MCA 184 | not before 13th с. 12-13th c. | A.D. 1550 
E 
SA 495 + MCA 182 | A.D. 1023 EHE TERN A.D. 1250 


We note the discrepancies ranging from two to four centuries be- 
tween the estimates of Aziz Suryal Atiya or Murad Kamil on the one 
hand, and of Alphonse Mingana on the other. In general, we might 
expect Atiya's and Kamil's estimates to be more accurate than Min- 
gana's, considering the intensity of their exposure to the Sinai Arabic 
materials. Indeed, in the one case where we have an actual date (SA 
495 + MCA 182) Mingana's estimate is seen to have been more than 
two centuries too late. It is probably not out of line to suggest that re- 
searchers should treat Mingana's estimated dates for Arabic Sinai 
manuscripts, in particular those on paper,* with considerable cau- 
tion. 

However, Atiya was not infallible in his estimates: as noted above, 
Sinai Arabic 493, which he dated to the twelfth century, contains a 
thirteenth-century text. Such little mistakes cause no surprise. The 
palaeography of Arabic Christian manuscripts is a lamentably under- 
studied field, and all researchers know from experience how ap- 
proximate are the estimated dates of the finest scholars. The discrep- 
ancies of the above table simply reconfirm the need for new palaeog- 












55 For the cataloguers' estimates see Atiya, Hand-List, pp. 17-18; Kamil, Catalogue, 
р. 33; Mingana, Catalogue III, pp. 27-28. 


^^ Mingana was more fortunate in his datings of some of the parchment 
fragments. For example, Mingana Christian Arabic 43 [93] (which he dated to A.D. 
880) and Mingana Christian Arabic 233 [Add. 136] (which he dated to A.D. 880-900) 
are fragments of a manuscript of A.D. 885-886. In other cases, however, his datings 
are a little early. Mingana Christian Arabic 142 [Add. 148] and 231 (Add. 149] (dated 
by Mingana to A.D. 830-880) and 167 [Add. 130] (dated by Mingana to A.D. 850) are 
fragments of a manuscript of A.D. 950. See note 6 above. 
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raphical studies, and the production of practical tools for the dating 
of Arabic Christian manuscripts. 


SUMMARY 


I have attempted to reconstruct three manuscripts of books of “the 
Master and the Disciple” that have suffered from the ravages of time 
and the avidity of collectors and/or dealers. The three are: 

1. Sinai Arabic 493 [Kamil 422] + Mingana Christian Arabic 184 
[Add. 215], to be read in the order: Sinai Arabic 493, ff. 7-18 (replac- 
ing the damaged first quire, of which ff. 1-6 is the remnant), 19-194"; 
Mingana Christian Arabic 184, ff. 1-2. The manuscript was probably 
written in the 13th century, and preserves complete copies of “The 
Book of the Master and the Disciple” (22 chapters, also known as 
“The Book of Confession," by Da'üd ibn Laglaq al-Fayyümi and Bülus 
al-Büsi) and “Ten Questions that One of the Disciples Asked of His 
Master.” 

2. Sinai Arabic 494 [Kamil 423] + Mingana Christian Arabic 183 
[Add. 256], to be read in the order: [beginning missing], Sinai Arabic 
494, ff. 1-279, 336-412", [1 f. missing]; Mingana Christian Arabic 183, 
ff. 1-3; Sinai Arabic 494, ff. 280-335. The manuscript, of the 12th or 
13th century, is the most complete copy presently known of “The 
Book of the Master and the Disciple” (43 chapters) by Thaddeus of 
Edessa. 

3. Sinai Arabic 495 [Kamil 424] + Mingana Christian Arabic 182 
[Add. 237]. This consists of two sections or manuscripts bound to- 
gether, to be read as follows: 

First section (Chapters 21-32): [beginning missing], Mingana 
Christian Arabic 182, ff. 1-7, [1 £ missing]; Sinai Arabic 495, ff. 1-69, 
83-172, 70-82. 

Second section (Chapters 33-43): [beginning missing], Mingana 
Christian Arabic 182, f. 8; Sinai Arabic 495, ff. 173-179, [3 ff. missing], 
180-183, 185-192, [2 ff. missing], 195-208, 238-277, [1 f. missing], 
209-217, 193, [8 ff. missing], 194, 218-237, [9 ff. missing], 278-355, 


45 It is now nine decades since the publication of Agnes Smith Lewis and Marga- 
ret Dunlop Gibson, Forty-One Facsimiles of Dated Christian Arabic Manuscripts with 
Text and English Translation, Studia Sinaitica 12, Cambridge 1907. 1 am happy to 
note, however, that Mme. Samiha Abd El-Shaheed Abd El-Nour of the Coptic Mu- 
seum is studying the palaeography of Coptic Arabic manuscripts, and has indicated 
some of the outlines of her work in a paper prepared for the Sixth International 
Congress of Coptic Studies in Múnster (July 1996). 
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357, [1 Е missing], 356, [2 ff. missing]; Mingana Christian Arabic 182, 
f. 9, [4 ff. missing], 10, [end missing]. 

Although very incomplete, this manuscript of A.D. 1023 is prob- 
ably the oldest copy of the work of Thaddeus of Edessa presently 
known to scholars. 


Luther Seminary Mark N. Swanson 
2481 Como Avenue 

St. Paul, Minnesota 55108 

U.S.A. 


Osvaldo Raineri 


I doni della Serenissima al re Davide 1 d'Etiopia 
(ms Raineri 43 della Vaticana') 


PREMESSA 


Le Cronache abbreviate?, insieme ad altri documenti?, affermano 
che durante il regno di Davide I (Dáwit: 1382-1413), giunse in Etiopia 


! Descritto da me in “Inventario dei manoscritti etiopici «Raineri» della Biblioteca 
Apostolica Vaticana”, Miscellanea Bibliothecae Apostolicae Vaticanae VI, Collectanea in 
Honorem Rev.mi Patris Leonardi E. Boyle, O.P., septuagesimum quintum annum 
feliciter complentis (ST 385), Cittá del Vaticano 1998 (= Raineri et.), pp. 505-506. 


2 Vedi ad es.: R. Basset, “Études sur l’histoire d'Éthiopie. Première partie: Chroni- 
que éthiopienne, d’après un manuscrit de la Bibliothèque Nationale de Paris”, Journal 
Asiatique, Septième série, 18 (1881) (= Basset, “Chronique”), p. 95; F. Béguinot, La 
cronaca abbreviata d'Abissinia, Roma 1901 (= Béguinot, Cronaca), р. 10; I. Guidi, “Due 
nuovi manoscritti della «Cronaca abbreviata» di Abissinia”, Rendiconti della R. 
Accademia Nazionale dei Lincei, Classe di sc. mor., st. e filol., serie sesta — vol. II, fasc. 
7°-10°, Ferie accademiche - Luglio-ottobre 1926 (= Guidi, “Cronaca”), р. 360; A. Pollera, 
Lo stato etiopîco e la sua chiesa, Roma-Milano 1926 (= Pollera, Stato), pp. 308-310; C. 
Foti, “La cronaca abbreviata dei re d’Abissinia in un manoscritto di Dabra Berhan in 
Gondar”, Rassegna di studi etiopici V1 (1941) 91; C. Conti Rossini, “Tre piccoli testi 
etiopici”, Rivista degli studi orientali 22 (1948) (= Conti Rossini, “Testi”), 48-49; F. A. 
Dombrowski, Tanasee 106: Eine Chronik der Herrscher Athiopiens, (Äthiopistische 
Forschungen, Band 12, Teil B), Wiesbaden 1983 (= Dombrowski, Chronik), p. 154; ms. 
Cerulli et. 318 (= Cerulli et. 318; per la descrizione del quale, v. O. Raineri, “La 
battaglia di Adua secondo Cerulli Etiopico 318”, Aethiopica 1 [1998] 85-87), Е. 33%: “E 
per questo il re d’Egitto mando al re Davide in dono un frammento della croce di 
Cristo...”; ms. Raineri 97 (v. la descrizione in Raineri et., p. 528), f. 28"2: “E il pascià 
musulmano mando degli ambasciatori al re Davide, dicendo: '... accetta un frammen- 
to della croce,...'. E ... venne il legno della croce di Cristo". 


3 Ad es. C. Conti Rossini, Vitae sanctorum indigenarum. I. Acta Margorewos, in 
CSCO, Scr. Aeth., Versio, Ser. altera - T. 22, Parigi 1904 (= Conti Rossini, Acta), p. 56; 
J. Bruce, Voyage en Nubie et en Abyssinie, entrepris pour découvrir les sources du Nil, 
Pendant les années 1768, 1769, 1770, 1771, 1772 & 1773, Tome II, Paris 1790, p. 57; M. 
Cohen, "Dabra-Warq", in Mélanges René Basset, Tome I (Publications de l'Institut des 
Hautes-Études Marocaines, Tome X), Paris 1923 (= Cohen, "Dabra-Warq"), p. 152; I. 
Guidi, Storia della letteratura etiopica, Roma 1932, p. 93; A. Caquot, “Aperçu prélimi- 
naire sur le Mashafa Téfut de Gechen Amba", Annales d'Éthiopie 1 (1955) (= Caquot, 
“Tefut”), p. 100; G. Fiaccadori, "Prototipi miniati dell'Ottateuco etiopico", Estratto da 
Bollettino del Museo Bodoniano di Parma 8 (1994 ma 1995) (= Fiaccadori, "Ottateuco 
et."), p. 72; J. Perruchon, "Légendes relatives à David II (Lebna-Dengel), roi d'Éthio- 
pie”, Revue sémitique 6 (1898) (= Perruchon, "Légendes"), 157-171, cit. da Caquot, 
“Tefut”, p. 92; Sawirus Ibn al-Mukaffa', History of the Patriarchs of the Egyptian 
Church, Translated and annotated by A. Khater - O. H. E. Khus-Burmester, Publica- 
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un frammento del legno della croce di Cristo, in onore della quale il 
re istituì la festa, che prese il nome di Yate masqal o “Croce del re”*, 
da celebrasi per otto giorni, dal 10 al 17 di maskarams. 

Si deve a Salvatore Tedeschi$, autore di altri puntuali studi sull'ar- 
gomento”, il merito di aver espressamente indicato, nella Repubblica 
di Venezia, il sovrano al quale il re d'Etiopia chiese, nel 14028, e ot- 
tenne un frammento della croce, accompagnato da altri doni. Ciò che 
l'eminente studioso, in questo contesto, rilevava circa la mancata 
menzione di Venezia nei testi etiopici fino allora pubblicati”, è detto 
con esattezza nelle “Omelie composte dal patriarca ortodosso abba 
Ciriaco, sul legno della santa croce (Dersän zadarasa abba Kirakos 
liga pappasat retu'ana haymanot ba'enta ‘eda masqal)"1°, dove (f. 6%) 
si precisa come il re Davide mandò i suoi messi “al re di Bändageyä'', 


tions de la Société d'Archéologie Copte, Textes et Documents 13, Vol. 3, Part 3, Le 
Caire 1970 (= Ibn al-Mukaffa‘), pp. 249-251; Getatchew Haile, “Documents on the 
History of Ase Dawit (1382-1413)”, Journal of Ethiopian Studies 16 (1983) 27: “During 
his days the Cross of the Lamb came (to Ethiopia). Dawit was victorious ...; Gorgoryos 
(Azagag abba — ya-Sewä Liga päppäs), Ya-Ityopya Ortodoks Tawähedo Beta Krestiyan 
tarik, sané 1974 ‘a. т. yamaÿammariyä etem, hedar 1986 ʻā. m. hulattaña etem, Addis 
Ababä [Gorgoryos (A cura di abba — Arcivescovo dello Scioa), Storia della Chiesa 
Ortodossa Tawähedo d’Etiopia, 8 giugno — 7 luglio 1982 Prima edizione, 10 novembre- 
9 dicembre 1993 Seconda edizione, Addis Ababä (= Gorgoryos, Tarik)], pp. 48-49. 


4 Guidi, “Cronaca”, p. 364; Pollera, Stato, p. 309. 
5 Cf. Caquot, “Tefut”, pp. 91 e 94. 


6 “Les fils du Négus Sayfa-Ar'äd d'après un document arabo-chrétien”, Africa 29 
(1974) 4 (= Tedeschi, “Negus”), pp. 580 ss. 


7 $. Tedeschi, Venise et l'Ethiopie à travers les siècles. Conférence tenue le 16 fé- 
vrier 1971 (Istituto Italiano di Cultura, 6), Addis Abeba 1971 (= Tedeschi, Venise); Id., 
Nuova luce sui rapporti tra Venezia e l’Etiopia (sec. XV) (Istituto Italiano di Cultura, 8), 
Addis Abeba 1974 (= Tedeschi, Venezia); cf. E. Cerulli, “Etiopia. Relazioni politiche e 
culturali con l'Italia", Enciclopedia Italiana, Istituto della Enciclopedia Italiana 
fondata da Giovanni Treccani, XIV, 1949 (= Cerulli, Relazioni), p. 473b. 


8 Tedeschi, “Negus”, p. 581; cf. E. Cerulli, Etiopi in Palestina, vol. I, Roma 1943 
(= Cerulli, Etiopi I), р. 208: “Giovanni [arcivescovo di Sultäniyyeh] racconta come «in 
diebus istis» (egli scriveva nel 1402) il Sovrano e il Patriarca dell'Etiopia avessero 
mandato una missione a Venezia per procurarsi vesti sacerdotali, arredi sacri e 
reliquie e che la Repubblica Veneta aveva provveduto «magnifice» in tal senso. È una 
nuova diretta testimonianza dell'ambasciata di Antonio Bartoli a Venezia ...”. 

? Tedeschi, “Negus”, p. 585. 

10 Raineri et. 43, ff. 372-63"5. 

11 Nome riferito nello stesso modo in altri luoghi del ms. (ff. 7%, 8%), o in grafia 
similare (Bandagiya, f. 87); cf. Abu ’l-Fida, Géographie d'Aboulféda traduite de l'arabe 
en francais et accompagnée de notes et d'éclaircissements par M. Reinaud..., Tome II, 
premiere partie..., Paris 1848, pp. 309-310: “Venise (Benedekyé)”; Encyclopédie de 
l'Islam, 1 (A-D), 1908, p. 812: "Bundukiya, nom de Venise ches les Arabes (Abu 1-Fida, 
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di nome Michele (haba negus[a] Bändageyä semu Mikael)”, ossia al 
doge di Venezia Michele Steno”. 

In questa sede, intendo presentare il nostro ms. con il presunto 
autore delle “Omelie”, riassumerne il contenuto, mettendo in rilievo 
alcuni dati interessanti, e pubblicarne, in riproduzione fotografica, il 
testo ge'ez, affinché sia disponibile agli studiosi, i quali potranno ap- 
profondire e chiarire quanto da me evidenziato o accennato o trala- 
sciato, certo che vi troveranno pagine del tutto inconsuete!? alla lin- 
gua etiopica classica. 


IL MANOSCRITTO 


Il ms. Raineri et. 43 della Vaticana ha le seguenti caratteristiche: 
sec. XX, pergamena, cm. 27, 5x21, 5, ff. 90, coll. 2; inchiostro nero e 
rosso; copertine in legno rivestite di pelle bulinata rossa. Prove- 
nienza: Gondar. 

І. Ff. 3ra-63Vb: Omelie di abba Kiräkos sul legno della santa croce 
(Basema ... dersan za-darasa abba Kirakos liga pappasat retu'ana hay- 
mänot ba'enta ‘eda masqal geddus za-dalba bottu egzi'ena ... Iyasus 
Krestos ...); della domenica (f. 11%); del lunedì (f. 13va), del martedì 
(Е. 21rb), del mercoledì (f. 25Va), del giovedì (f. 31Va), del venerdi (f. 
37va), del sabato (f. 43va), della domenica (f. 56%). 

П. ff. 64та-88%: Baluardo della croce (Hadura masqal; inc.: Ba-se- 
ma ... a'atteb wa-etnassa’ 3 asmäta na$i'eya etmaragg"az emmani wa- 
daqqu etnassa’ wa-emma-ni horku westa selmata Egzi'abeher yabarreh 
lita ...)!4. Ff. 1-2, 89-90: in bianco. 


Géographie, texte arabe, p. 210)”; R. Traini, Vocabolario Arabo-Italiano, II, Istituto per 
l'Oriente, Roma 1966, р. 95. 


12 La sua elezione a doge fu pubblicata al popolo il primo dicembre 1400, carica 
che Michele Steno ricoprì fino alla morte, avvenuta all'età di circa 82 anni, il 26 
dicembre 1413; fu sepolto nella chiesa di S. Marina in Venezia: v. Delle iscrizioni 
veneziane raccolte ed illustrate da Emmanuele Antonio Cicogna di Venezia, Volume VI, 
Venezia 1853, Presso la Tipografia Andreola, Editor l'Avtore (= Cicogna), p. 67 ss. 


13 Si veda, ad es., ai ff. 39vb-43r2, la descrizione di un orologio meccanico con suo- 
: g 
neria, 


14 СЕ O. Löfgren, Katalog über die äthiopischen Handschriften der Universitäts- 
bibliothek Uppsala, Uppsala 1974, ms. 42 A, pp. 134-135; O. Raineri, Catalogo dei rotoli 


protettori etiopici della collezione Sandro Angelini, Roma 1990 (= Raineri, Angelini), ms. 
36, 3, p. 25. 


366 OSVALDO RAINERI 


L'AUTORE DELLE OMELIE SUL LEGNO DELLA SANTA CROCE: ABBA 
KIRAKOS!5 


L'autore delle Omelie sul legno della santa croce è detto essere il 
patriarca o arcivescovo (lett.: “capo dei vescovi”) abba Kirakos, di cui 
non è precisata la sede. Non mi è noto nessun metropolita d'Etiopia 
con tale nome, che ritengo si riferisca a Giuda Ciriaco, vescovo di Ge- 
rusalemme. Secondo un testo apocrifo!6, “un ebreo di nome Giuda fu 
presente all'invenzione della S. Croce a Gerusalemme; convertitosi al 
cristianesimo prese il nome di Ciriaco e, fatto vescovo della città, subì 
il martirio insieme con la madre Anna, sotto Giuliano l'Apostata”?”. 
La storia di Ciriaco è passata anche in etiopico!5, già nella prima me- 
tà del sec. ХГУ", ciò che potrebbe spiegare attribuzione della nostra 
composizione a tale personaggio, con il nome del quale autore, lo 
scritto avrebbe acquisito una singolare autorità, dato l'argomento 
trattato, essendo stato Kirákos direttamente implicato, secondo la 
leggenda, nel rinvenimento della croce di Cristo. 


15 Da me interpellato in proposito, il Dr Getatchew Haile, a cui sono sempre grato 
per le sue cortesi precisazioni, il 15 aprile 1998, mi scriveva: «Among the EMML 
collection which I have inspected, I have not found any copy of the homily (dersan) on 
the Holy Cross (“wood of the cross") by Abba Kirakos, or any similar homily with a 
note on how the "wood of the cross" has appeared to King Dawit. The two most 
important homilies on the Holy Cross are those in EMML 1763, f. 15^ and 234, but 
none of them is by Abba Kirakos». In realtà, EMML 1763, reca, ai Е. 102-142: “Homily 
by Minas, bishop (of Axum?), for the feast of the Holy Cross”; e ai ff. 142-155: “Homily 
by James of Sarug for the feast of the Holy Cross": v. Getatchew Haile, A Catalogue of 
Ethiopian Manuscripts microfilmed for the Ethiopian Manuscript Library, Addis Ababa 
and for the Hill Monastic Manuscript Library, Collegeville. Vol. V: Project Numbers 
1501-2000, Collegeville 1981 (= EMML V), p. 218. 


16 Cf. Sozomeno, Storia Eccl., II, 1; Gregorio di Tours, Hist. Franc., I, 36. 


17 M. Natalucci, “Ciriaco (Giuda C.), vescovo di Gerusalemme", Bibliotheca 
Sanctorum, YII, Roma 1963, col. 1296. 


18 EMML V, ms. 1763, ff. 232-272; "The Story of the finding of the Holy Cross, for 
the feast of St. Helena", in cui si narra anche di Kirákos, vescovo di Gerusalemme. 
Per il suo Gadl, edito da I. Guidi ("Textes orientaux inédits; du martyre de Judas 
Cyriaque évêque de Jérusalem. Texte éthiopien", ROC 11 [1906] (= Guidi, "Cyriaque"), 
pP. 337-351), vedi anche Aklila Berhàn Walda Qirqos (Marha lebbuna [Guida dell'in- 
telletto], Addis Ababa, miyazya 21 qan 1945 ‘a. me [19 aprile 1953], p. 73: Сайа 
Kirakos za-ar'ayä la-'Eleni makäna masqal, Dabra Bankol [Atti di Kiräkos che fece 
vedere a Elena il luogo della croce, (conservati) a Dabra Bankol]) ed EMML 1479, f. 
60° (Getatchew Haile, A Catalogue of Ethiopian Manuscripts microfilmed for the Ethio- 
pian Manuscript Library..., Vol. IV, Collegeville 1979). Sul personaggio e la sua storia, 
v. inoltre la recente pubblicazione di Han J. W. Drijvers e Jean Willem Drijvers, The 
Finding of the true Cross: The Judas Kyriakos legend in Syriac. Introduction, text and 
translation, CSCO 565, Subs. 93, Lovanii 1997. 


19 Il ms. 1763, EMML V (p. 218) risale al “1336/7 o 1339/40 A.D.”. 
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Introduzione 


Il trattato, dopo una breve dossologia trinitaria con cui inizia, cosi 
prosegue (f. 3rb): “Omelie che compose abba Kirakos, capo dei ve- 
scovi retti di fede, sul legno della santa croce, sopra il quale fu croci- 
fisso il Signore nostro e Dio nostro e Salvatore nostro Gesú Cristo. 
Ascoltate questo, voi tutti, popolo (f. 3va) d'Etiopia ... come fu mani- 
festato il legno della croce al re Davide (1382-1413), il cui nome rega- 
le è Costantino”, amante del Signore, figlio di Sayfa Ar'ed (+ 1372), 
figlio di Атда Seyon (+ 1344), figlio di Wedema Ar'ed (+ 1314), figlio 
di Yekuno Amläk (1270-1285), virgulto benedetto (b) dell'albero della 
casa d'Israele ... E attinse la sapienza che scaturi da Salomone, che in 
seguito l'Etiopia bewve ...”. 

Dopo l’invito dell’oratore a “risvegliare i cuori e ad aprire la bocca 
alla glorificazione della croce: la croce nostra forza, la croce nostra 
ricchezza, la croce nostra salvezza ...” l'oratore (f. 5rb) prosegue di- 
cendo che un giorno, due mercanti, a nome di un re dei Franchi 
(Afrengiya), si presentarono al sovrano etiopico Davide. E poiché il re 
chiese loro dove fosse il legno della croce (f. 5a) “che Elena aveva 
trovato sul Calvario ai tempi del fedele Costantino", gli interrogati ri- 
sposero che "i re dei Franchi se lo erano diviso tra loro in piccoli 
pezzi". In seguito, con il metropolita Bartolomeo?!, vennero in Etio- 
pia dei messaggeri del re dei Franchi, i quali (f. 6га), interpellati in 
proposito da Davide, riferirono al sovrano le stesse cose che avevano 
detto gli altri mercanti sul legno della croce. Il sovrano allora mandó 
uno di quei messi, di nome Abrehän?, con 1.000 pezzi d'oro, affinché 
gli portasse il legno della croce di Cristo. 


20 Per il nome di Costantino, attribuito a Davide I, v. anche E. Cerulli, «Il racconto 
dell'illuminatore del negus Däwit I», Il libro etiopico dei Miracoli di Maria, Roma 1943 
(s Cerulli, Miracoli), p. 89; Tedeschi, “Negus”, p. 573; Fiaccadori, "Ottateuco et.", p. 74. 


?! Svolse il suo ministero in Etiopia dal 1398/9 (v. O. Raineri, Atti di Banadlewos 
(1303-1400), PO 48/1, N? 213, 1998 (- Raineri, Banadlewos), p. 37; S. Tedeschi, 
“Bartaloméwos”, The Coptic Enciclopedya 4, pp. 1012-1013). Bartolomeo ebbe lunga 
vita, poiché, oltre ad essere menzionato con Гага Ya'qob nel 1438, si fa cenno a un 
suo esilio scioano fra il 1445 e il 1452 (v. G. Fiaccadori, "Bisanzio e il regno di 'Aksum. 
Sul manoscritto Martini etiop. 5 della Biblioteca Forteguerriana di Pistoia", Estratto 
da Bollettino del Museo Bodoniano di Parma 7 [1993] 166). 


22 Abrehän presenta qualche assonanza con il nome di Bartoli Antonio da Firenze, 
“il primo di cui si abbia sicura notizia" fra gli agenti del re Davide a Venezia; infatti 
"Con lettera 26 agosto 1402 il doge di Venezia scrive al duca di Candia per raccoman- 
dargli 'Anthonius Bartoli de Florencia, nuncius excelsi domini Prestozane, domini 
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L'inviato, partito dall'Etiopia il 9 del mese di ferr?, e imbarcatosi 
ad Alessandria per andare nel paese dei Franchi, a causa di un nau- 
fragio, ritornó ad Alessandria e si presento, qualificandosi come mes- 
saggero del re d'Etiopia, al governatore della cittá cui espose le sue 
vicissitudini (f. 6%). “E quando il governatore di Alessandria vide che 
era molto preoccupato, gli diede una nave; e quell’ambasciatore sali 
sulla nave e parti e giunse al suo paese ed entrò dal re di Bandageya?* 
di nome Michele”. E quando il re (f. 772) vide, si alzò dal suo trono e 
gli rese omaggio, e gli chiese la storia della terra d'Etiopia ... E anche 
la sua sposa, la regina?é, avendo sentito questo, si meraviglió gran- 
demente ... ”. La richiesta rivolta al doge di Venezia fu esaudita, e un 
pezzo del legno della croce, con altre reliquie e preziosi doni, furono 
mandati al patriarca (f. 8га) di Alessandria Matteo”, con una missiva, 
affinché li trasmettesse a sua volta, con la propria benedizione, al re 
d'Etiopia. Quindi il patriarca accommiatò (f. 8\а) l'ambasciatore e “lo 
benedisse, affinché il Signore assecondasse il suo cammino. E giunse 
senza inciampo, in buona salute, nella terra d'Etiopia. E quando il re 
udì che era giunto l'ambasciatore del re di Bändageyä con il santo le- 
gno della croce, esultò di grande gioia, battè le sue mani e danzò con 
i suoi piedi, e andò intorno alla chiesa glorificando e salmeggiando 
con i sacerdoti e i capi (f. 9га) del suo esercito, e tutti i suoi ufficiali 
erano con lui. E macellò molte vacche e pecore ... (f. 9vb) ... E anche 
l'abuna, il metropolita abba Bartolomeo, e labuna, il vescovo abba 
Магсо?8, si pararono con le loro vesti sacerdotali, la cui (bellezza) 
rapisce gli occhi, e i sacerdoti del tabernacolo di destra e di sinistra, 
essendosi coronati con le loro corone bianche ... accolsero il legno 
della croce di Cristo (f. 1012) con onore e con gloria ...”. E la preziosa 


Indie”, che ritorna da Venezia alle Indie”, cioè in Etiopia: C. Conti Rossini, “Un codice 
illustrato eritreo del secolo XV”, Africa italiana 1 (1927) 1 (= Conti Rossini, “Codice”), 
p. 86; cf. N. Jorga, “Notes et extraits pour servir à l’histoire des Croisades au XV° 
siècle”, Revue de l'Orient latin 4/1 (1896) 253. 

23 Presumibilmente del 1394 E.E. (= 4 gennaio 1402). 

24 Venezia: v. la precedente nota 11. 

25 Steno, doge (1400-1413): v. sopra, nota 12. 

26 La sposa del doge Michele Steno, la dogaressa Marina Gallina, morì il 4 maggio 
1422 e fu sepolta nella chiesa di S. Andrea de Zirada a Venezia: v. Cicogna, p. 76. 

27 87° patriarca copto, in carica dal 1378 al 1408, venerato come santo dalla sua 
chiesa. Della mediazione di Matteo nella trasmissione della reliquia della croce al 
sovrano etiopico, scrive anche Ibn al-Mukaffa' (pp. 144-146 del testo arabo e pp. 249- 
252 della traduzione). 


28 Menzionato anche da Gorgoryos, Tarik, p. 48. 
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reliquia fu portata “(f. 10%а) nella chiesa di Michele che lo stesso ге 
aveva costruito...”. 


Nel giorno di domenica 


“E inoltre (f. 112) il re ordinò ai suoi ufficiali che accendessero il 
fuoco e raccogliessero molta legna per il fuoco della croce ... (f. 1272) 
... E il metropolita recitò la preghiera eucaristica della messa, e rice- 
vettero il corpo e il sangue di nostro Signore Gesù Cristo, e il re fece 
in quel giorno un grande banchetto ai sacerdoti, ai governatori e al 
popolo”. 

Le solennissime celebrazioni, per l'accoglienza del legno della cro- 
ce, si protrassero per otto giorni. “E dopo il re li accommiatò, dicen- 
do: «Andate, dormite un poco, affinché cessiate la salmodia e le lodi 
della chiesa, poiché facciamo festa da ойо (f. 12%) giorni, come рег 
la festa della risurrezione di nostro Signore Gesù Cristo». E avendo 
sentito, i sacerdoti benedissero il re; anche i capi e gli ufficiali si pro- 
strarono e si inchinarono alla sua grazia e tornarono nelle proprie 
dimore, nella pace del Signore, amen”. 

L'Omelia della domenica prosegue con la narrazione di una visio- 
ne avuta dal re, prima della venuta della croce: “Vidi nel mio sogno (f. 
13ra) Yabuna metropolita mentre ufficiava nel servizio dell'eucaristia. 
E io quindi stavo portando il calice del sangue di Cristo e comunica- 
vo il popolo; e rimasi ammirato nella mia mente, dicendo: «Come 
sono stato degno di amministrare il sangue di Cristo, mentre sono 
adultero e guerriero?»”. Richiesto da Davide di una spiegazione a ri- 
guardo, il metropolita gli dice come quel sogno avesse preannunciato 
l'avvenimento realizzato dallo stesso sovrano che portò, in quella 
solennità, la reliquia della croce. “Ed egli spiegò: «La croce di Cristo, 
che hai portato e mostrato al popolo è vera; la croce era raffigurata 
nel calice, poiché su di essa fu sparso il sangue dell’Amato ...». E il re 
capì come gli aveva spiegato rettamente. E quando giunse la croce, si 
avverò come gli aveva spiegato il metropolita che ufficiava il servizio 
dell'eucaristia. E il re (f. 13va) andò intorno al recinto della chiesa 
portando la croce di Cristo, e tutto il popolo del santo Israele venera- 
va ciò che faceva vedere la sua benevolenza, ad opera del suo servo, il 
Nuovo Costantino..."?9, 





29 Il nome regale di Costantino, riferito a Davide, come già si era chiesto Cerulli 
(Miracoli, p. 90), è quasi certamente da mettersi in relazione con l’arrivo in Etiopia 
della reliquia della croce. Cf. Tedeschi, “Negus”, р. 573. 
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Del lunedì — Il turibolo, le ampolle, il calice3° 


L'Omelia (f. 13%) del giorno inizia con la proclamazione di lodi 
alla croce, per la quale “si compie la profezia del salmo che dice: 
«L'Etiopia innalza le mani a Dio»3!, Con la coronazione della croce, 
l'Etiopia è rinnovata per la venuta del patibolo del Redentore di tutto 
il mondo. L'Etiopia esulta per la manifestazione del legno prezioso 
che fu santificato dal sangue glorioso del Figlio unigenito ...”. Quindi 
(f. 14Ya) prosegue, con descrizioni lunghe e minuziose, la presenta- 
zione dei preziosi ed artistici doni che accompagnarono il legno della 
croce, i quali, giustificatamente, suscitarono nello scrittore molta me- 


x 


raviglia. Il primo della serie è “un turibolo d’argento ... bianco come 
la grandine e brillante come una fiaccola”, di cui si danno i minimi 
particolari nella composizione, funzionamento e lavorazione: catene, 
anelli, coperchio, vaso e cucchiaio dell'incenso, con cesellature e in- 
cisioni. Vengono poi (Ё. 17%) le brocche o ampolle d'argento, di mi- 
rabile fattura, ornate di perle, una per “il vino dell'eucaristia e una 
per l’acqua ... con i loro beccucci sottili”. Il discorso continua con la 
presentazione di un artistico calice d'argento (f. 1852), su cui sono 
raffigurati i quattro evangelisti, mentre tutt'intorno, “in lettere greche 


` 


(ba-hoheyäta sere')"*?, è scritto: “Prendete, bevete: questo calice è il 
mio sangue sparso per voi in remissione dei peccati”?. П calice, che 


30 Cf. Marlyn E. Heldman, “A Chalice from Venice for Emperor Dawit of 
Ethiopia”, Bulletin of the School of Oriental and African Studies 53 (1990) (= Heldman, 
Chalice), 442-445. Detto calice potrebbe essere lo stesso visto in Etiopia negli anni 
1520-1526, come scrive Francisco Aluarez: “... mandou ho Preste a ho embaixador 
hum calez de prata dourado... Ho pe tinha hos doze apostolos, no vaso derredor i de muy 
bem feitas letras latinas hü letreiro que dezia. Hic est calix noui testamenti...”, carta 70, 
Capitulo lxxx, Editio princeps (Lisbona 1540) di Do Preste Joam das indias. Verdadera 
informagam das terras do Preste Joam, segundo vio i escreueo ho padre Francisco 
Aluarez capella del Rey nosso senhor. Agora поиатёе impresso por mandado do dito 
senhor em casa de Luis Rodriguez liureiro de sua alteza (= Do Preste Joam); v. anche G. 
F. Beckingham - G. W. B. Huntingford (ed.), The Prester John of the Indies, A true 
Relation of the Lands of the Prester John, being the narrative of the Portuguese 
Embassy to Ethiopia in 1520 written by Father Francisco Alvares, Cambridge 1961, I 
(= The Prester John), p. 298. 

31 Sal 67, 32. 


32 Cf. Do Preste Joam, carta 70, parla di letras latinas, lingua che può essere 
compresa, in senso lato, nel termine etiopico sere’ (lett. “greco”). 

33 Cf, Mt 26, 27; Mc 14, 23; Lc 22, 20. La citazione riferita sembra riportare a sen- 
so l'iscrizione, la quale, più verosimilmente, anche per ragioni di spazio, dovrebbe 
corrispondere a quella registrata da Do Preste Joam (carta 70, e The Prester John, p. 
298), dove è scritto semplicemente: Hic est calix noui testamenti (Lc 22, 20; 1 Cor 11, 25). 
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porta inoltre, con molte altre figure, effigiati 1 dodici apostoli3*, Cristo 
in croce, ai cui piedi sono Maria e Giovanni apostolo, e lo Spirito 
Santo sotto forma di colomba, e fornito di una custodia artisticamen- 
te lavorata e decorata. 


Del martedi — Le vesti sacerdotali 


Il discorso si apre con un invito ai fedeli (f. 21Va) ad accorrere per 
venerare la croce: “Oggi la croce dona la ricchezza agli indigenti e 
l'onore ai poveri; oggi la croce è la pace dei celesti; Etiopia parla del 
glorioso legno della croce che le è stato manifestato ...”. E prosegue 
(f. 22va): “E ora ascoltate, vi parlerò delle vesti sacerdotali che furono 
mandate con il prezioso legno della vita ...”. Dei paramenti liturgici 
sono nominati, e minutamente descritti: vesti di lino e di tessuto 
scarlatto, mitre, cingoli, tuniche; vesti multicolori, di cui una porta (f. 
23va) “effigiata l'immagine della crocifissione del Signore ... e la ma- 
dre sua la Vergine, signora di tutti ... l’immagine di angeli e santi”. Su 
altri paramenti sono ancora rappresentati: (f. 2475) l'annunciazione 
dell'angelo Gabriele a Maria, "come (f. 24va) il Figlio fu battezzato e 
fu crocifisso e risuscitó e ascese. E ancora raffigurata l'immagine dei 
profeti e degli apostoli e dei giusti e dei martiri ...”. “(Е 25га) E 
avendo visto, il re con i sacerdoti e i comandanti dell'esercito, tutte 
queste specie di vesti e gli ornamenti su di esse, ognuno con il suo 
colore, rimasero molto ammirati”. 


Del Mercoledi — Doni personali al re: piatti e coppe, vesti, tappeti, stoffe 

pregiate 

“Poni, o Signore, la virtù (f. 25%) della parola sulla mia bocca, af- 
finché io possa annunziare la gloria della croce; tocca, o Signore, lo 
strumento del mio cuore con il plettro del tuo Spirito, suscitatore dei 
forti, affinché esponga le lodi della croce gloriosa col canto della pa- 
rola soave ... (f. 2672) ... oggi la croce adorna il nostro paese, 
l'Etiopia, con la glorificazione degli (b) angeli ... Da oggi, affinché 
nessuno prevalga sull'Etiopia; pertanto fu manifestata a lei la croce, 
perché esalti il corno del suo unto, il re dei cristiani, come dice la 
scrittura: «E darà forza ai nostri re ed esalterà il corno del suo un- 
to»3* e spezzerà il corno dei musulmani, come dice la scrittura: «Il 





34 Come risulta anche in Do Preste Joam, carta 70 (The Prester John, p. 298). 
35 | Re2, 10. 
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Signore infrangerá le (f. 26V2) teste dei peccatori e innalzerà la poten- 
za dei giusti»”*, 

Segue (f. 26%) la presentazione e descrizione dei regali che al re 
“furono dati in dono con il prezioso legno della vita”: vesti, coppe, 
brocche e piatti d'oro e d'argento “in cui mangia e beve il re"; tele pre- 
giate, tappeti, coperte, con ricami raffiguranti uccelli e motivi vegeta- 
li; vesti per il re, da indossare (f. 28Va) “nel tempo in cui cade la piog- 
gia", “quando cavalca i cavalli o i muli", (f. 29ra) “quando passeggia 
per la sua casa”, sulle quali sono ricamate multicolori (f. 292) “im- 
magini di fiere terribili", leoni, animali del deserto, (f. 3172) uccelli. 


Del giovedi — Reliquie: i corpi di uno dei fanciulli uccisi da Erode, di 
santo Stefano, di san Tommaso e di sant'Antonio, e una parte della 
veste di Maria Vergine 
(Е. 31V2) “Aprirò la mia bocca, Figlio di Dio, per annunciare e por- 

tare il discorso della tua santa croce al popolo messianico che ascolta 

...; ... con la peregrinazione nel paese degli Ag/azi, oggi la croce, che i 

Giudei coprirono sul Golgota, é manifestata a noi ...". La prima parte 

dell’omelia esalta la croce, prefigurata da immagini e gesta tratte 

dalle sacre scritture, mentre la seconda parte ё dedicata alla descri- 
zione delle altre preziose reliquie mandate in Etiopia dal re di Afren- 
giyà: (f. 33va) il corpo di uno dei fanciulli uccisi da Erode, perfetta- 
mente conservato in un'urna di cristallo; (f. 3572) il corpo di santo 

Stefano; il corpo dell'apostolo Tommaso, “(Ё 36га) che costruì un 

tempio in cielo al re di Gonä?”, e fu scorticato per amore di Cristo"; (f. 

36va) il corpo di sant'Antonio abate; una parte della veste di Maria. 


Del venerdi — Altri doni: l'orologio meccanico e gli specchi 


(Е. 37va) “Insegna alla mia bocca, di me peccatore, la sapienza, о 
Figlio di Dio, e alla mia lingua fa' celebrare la tua giustizia, affinché 
esponga la lode della tua croce soave, che rapisce i cuori e impingua 
le ossa di molti ... (f. 38%) Questa è la croce, per la quale Zaccaria 
figlio di Barachia esclamó, dicendo: «In quel giorno, sul freno del ca- 
vallo vi sarà ‘sacro (al Signore)»; la croce (con) cui Elena fece fare 
per il figlio Costantino, il freno del cavallo38, secondo la profezia del 


36 Sal 74, 11. 
37 Cf. E. А. Wallis Budge, The Contendings of the Apostles, London 1901, vol. 2, p. 405. 


38 Cf. S. Gregorius Turonensis, De gloria martyrum, lib. I, cap. 6, PL LXXI, col. 
710: “Speciosi autem omnique metallo nobiliores dominicae crucis clavi, qui beata 
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profeta; oggi invero fu manifestata al Nuovo Costantino, retto di fede, 
re d'Etiopia, (f. 39га) con la quale possa vincere tutti i suoi nemici ...”. 

“E ora, oggi, miei amati fratelli, ascoltate: esporró a voi una cosa 
mirabile e prodigiosa, difficile a dirsi, intorno alla campana?*, che fu 
mandata insieme con il legno prezioso della croce, infatti suona sen- 
za mano umana (f. 40га), al numero di ogni ora, sia di giorno che di 
notte: alla prima ora suona una volta, ... e alla dodicesima 12 vol- 
te ...”. Il testo prosegue con una lunga e dettagliata descrizione del 
complicato marchingegno, composto, oltre che dalla campana suo- 
nata per mezzo di uno strumento che (f. 4115) “assomiglia al martello 
di un fabbro”, da “ferri rotanti muniti di denti”, da funicelle e con- 
trappesi, che nell'insieme inducono a riconoscervi un orologio mec- 
canico”. 

“E furono mandati inoltre, con il legno della croce preziosa, due 
(f. 43rb) specchi, di fattura assai meravigliosa; dipinta in uno spec- 
chio l'immagine della signora nostra Maria con il suo diletto Figlio, e 
nell'altro l'immagine della crocifissione del nostro Redentore”. 


Del sabato — Altri doni: otto “tabernacoli” o tende 


(F. 43vb) “Signore, donaci una lingua sapiente, affinché conosca le 
parole da dire ..., affinché narri ed esponga agli ascoltatori dell’orec- 
chio, i cristiani, il discorso della croce mirabile; narri ciò che è stato 
manifestato oggi all'Etiopia, nei giorni del regno (f. 4412) di Davide, il 
cui nome regale è Costantino, come disse l'apostolo Paolo, lingua 
balsamica e fonte di sapienza: «E la parola della croce infatti, agli 
stolti sembra una pazzia, mentre per noi che crediamo, è la forza del 


membra tenuerunt, ab Helena regina, post ipsius sacrae crucis inventionem, reperti 
sunt; et de duobus quidem frenum imperatoris munivit, quo facilius, si adversae 
gentes restitissent principi, hac virtute fugarentur. De quibus non est ignotum 
Zachariam vaticinasse prophetam: Erit, inquit, quod in os equi ponitur, sanctum 
domini (Zach. xiv, 20)”; E. A. W. Budge, The Queen of Sheba & her only Son 
Menyelek... A complete translation of the Kebra Nagast..., London 1922, p. 221: “And 
the Kings of Rómé also have become great because of the nails [of the Cross] that 
Helena made into a bridle, which hath become the vanquisher of the enemy for the 
King of Rômé”. 

32 Ms. dol, forma contratta di dawal (campana): A. Dillmannn, Lexicon linguae 
Aethiopicae, Lipsiae 1865 (= Dillmann, Lex.), col. 1124. 


40 Gli orologi meccanici sono usati in Italia già nella prima metà del XIV sec.: v. 
Enciclopedia universale dell'arte, Istituto per la Collaborazione Culturale, Venezia - 
Roma, Ed. Sansoni, Firenze 1958, vol. 2, col. 252. 
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Signore ...»*! (f. 44vb) ... La croce, speranza per quelli che non hanno 
speranza‘; la croce, presidio”. 

“Ed ascoltate ancora, o diletto popolo (f. 452) messianico 
d’Etiopia, voi che siete convenuti da lontano e da vicino in questa 
santa chiesa, per fare la celebrazione del legno della vita, e per cono- 
scere e sentire ciò che è uscito insieme con il legno della croce, (cioè) 
molti tabernacoli, dono per la dimora della vita ... E il numero di 
quei tabernacoli è 7 ...”. L'autore si diffonde poi nel rendere la 
struttura, le misure, le funzioni, i teli con i loro ornamenti e ricami, 
di ciascuna delle 7 tende. Su alcune di esse si possono leggere anche 
delle iscrizioni, eseguite a ricamo, quali (f. 5115): “Fece per la grande 
gloria e l'Altissimo, il nostro re Davide, figlio del re Sayfa 'Ar'ad, 
povero servo del Signore Altissimo”. 

Conclude l'omelia la diffusa descrizione (f. 52У) di un ottavo ta- 
bernacolo, assai più grande e ornato degli altri (f. 531: “e mirabile la 
sua lavorazione, più di ognuno dei tabernacoli ricordati prima”), che 
reca un'iscrizione (f. 53\а), ricamata con filo d'oro, la quale recita: 
“Forza e magnificenza e potere al signore nostro re”. L'attendamento 
costituisce la residenza reale, con le singole tende adibite a vari usi, 
per esempio (f. 56%) “dove il re dorme, e dove il re si lava”. 


Della domenica — Fine delle celebrazioni della croce 


“O Signore mio Gesù Cristo, Figlio del Padre, che sei con lui da 
prima che fosse creato il mondo, e sarai fino all'eternità, concedimi 
(f. 57га) di proclamare la parola come Davide, dicendo: «Esulta la 
mia lingua per la tua giustizia; apri le mie labbra, o Signore, e la mia 
bocca annunzierà la tua lode». ... (f. 582) ... Gerusalemme fece 
festa otto giorni per la sua risurrezione, e l'Etiopia cosi festeggia otto 
giorni per la manifestazione della sua croce ... (f. 59rb) E il metropo- 
lita offri il sacrificio sopra l'altare e recitö la preghiera che & pres- 
critta per la messa. E avendo terminato la messa, si comunicarono il 
re, i sacerdoti e il popolo. E il re fece una grande festa, come la Pas- 
qua di Giosia*. E fece macellare animali ingrassati ... , poiché era il 
giorno del compimento della festa della croce". 


41 | Cor 1, 18. 

42 Cf. Rm 4, 18. 
43 Sal 50, 16-17. 
44 2 Re 23, 21-23. 
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Il ribelle Sabuh* 


“... (Е. 59va) ... E i musulmani si fecero guerra tra loro, e combatte- 
rono uno strenuo combattimento, e il re prese la tisi, e consegnarono 
il governatore dei musulmani affinché lo mandassero al re. Benedetto 
il Signore che colse nella rete il re ribelle per mano dei ribelli e che 
umilió liniquo per mano degli iniqui ... questo ribelle, di nome 
Sabuh. Invero quest'uomo era (f. 6072) della gente dell’ Arabia incolta, 
esperto del combattimento fin dalla sua fanciullezza, e in passato era 
stato fatto prigioniero con i suoi compagni arabi. E quando giunse 
dal re”, fu accolto a corte e trattato come un membro della famiglia 
reale, si fece cristiano, come risulta dal seguito del racconto, finché 
proditoriamente se ne allontanò. ^... (f. 60:5)... E non si ricordò più 
della vita comoda che gli era stata concessa, abbandonò il suo 
ma‘etab*, rinnegò il suo battesimo, andò e fuggì dal palazzo reale, 
giunse dai suoi compagni e ritornò alla sua religione, nella quale era 
stato in passato. E così visse empiamente 7 anni, ma quando il Signo- 
re volle, mandò la croce del Figlio suo, affinché sottomettesse il ne- 
mico del suo consacrato. E prese nelle rete questo empio per mano 
dei suoi amici e musulmani, non per mano dei cristiani, lo umiliò per 
mano degli infedeli, e non per mano dei soldati del re. E questo (f. 
60Va) avvenne l'anno della festa della croce, affinché il Signore mani- 
festasse la potenza della croce che aveva rivelato a noi, al nostro re 
Costantino. E quando fecero stare quel ribelle davanti al re, gli uffi- 
ciali dei soldati del re estrassero le loro spade, e volevano dividersi tra 
di loro il corpo del nemico del loro re. Si adirò il re contro di loro, e 
prese la sua lancia per farlo rilasciare, e ammonì i suoi ufficiali ... (f. 
6115) ... E il re ordinò che lo sciogliessero dalle catene e che gli to- 
gliessero le vesti sporche e lo rivestissero con belle vesti, e ordinò an- 
cora che lo battezzassero con il battesimo cristiano e con il battesimo 
di penitenza, cioè (con il rituale del) gader”*. 





45 Personaggio da me non identificato. 


46 Dillmann, Lex., col. 989: “... funiculus ille coloratus (caeruleus isque bomby- 
cinus), quem Christiani Abyssini tamquam insigne a collis suspendunt, a Muhamme- 
danis aliisque se distincturi”. 


47 “Mashafa geder (= Buch der Unreinheit; d.h. BuBrituale für zum Islam abgefal- 
lene Christen)”: V. Six, Athiopische Handschrifien 2: Die Handschriften der Bayerischen 


Staatsbibliothek (Verzeichnis der Orientalischen Handschriften in Deutschland, Band 
XX 5), Stuttgart 1989, ms. 44 (17), p. 76. 
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Sà laddin?? 


"Ascoltate ancora, vi narreremo ció che il Signore fece al nostro re 
Davide, (f. 61%4) chiamato Costantino, ... fece prigioniero il fratello di 
Sa'laddin ... e il nome di quell'uomo era Azäni*. E quando Säladdin 
udi che era stato fatto prigioniero il suo fratello Azani, si rattristó 
molto ... E inoltre furono fatti prigionieri i figli dei maggiorenti di 
Hadiyä°® ... E uno dei governatori fece una grande incursione e com- 
battè contro Saladdin, e uccise tutti (f. 622) i soldati scelti e i 
cavalieri ... e la terra si riempi dei cadaveri dei musulmani e il loro 
sangue fluiva come la corrente di un fiume. E fecero molti prigionieri 
e bottino senza numero; e solo Säladdin°! si salvò fuggendo con un 
cavallo veloce ... E il Signore fece molta potenza e una grande 
vittoria per il nostro re Costantino; e la fede della croce fu per il re 
come uno scudo gradito, la fede della croce fu per il re una corazza di 
ferro fatta per il combattimento, la fede della croce fu per il re come 
un elmo di ferro che le spade non possono colpire né il tiro della 
pietra ... (f. 62V2) ... Ed ora, fratelli miei, facciamo la festa della croce 
di Gesü Cristo ... In passato gioivamo sentendo di essa, mentre ora 
esultiamo per la sua visione ... (f. 6372) ... Beato è il nostro re 
Costantino, al quale fu manifestata la croce del suo Dio, e beati noi 
che facciamo parte di questo tempo, e vediamo la croce del nostro 
Dio ... Ed è il Dio della pace che ci ha riuniti per la festa (f. 63v) 


48 Sultano di Adal, che, secondo Macrizi (Historia regum Islamiticorum in Abyssi- 
nia ... , Lvgdvni Batavorum 1790 - Macrizi, p. 27) sarebbe morto nell'anno 805 
dell'égira (= 1402/3 A.D.), quindi durante il regno di Davide I; cf. Taddesse Tamrat, 
Church and State in Ethiopia 1270-1527, Oxfort 1972 (= Tamrat, Church), pp. 147, 151- 
154. Nei Documenti arabi per la storia d'Etiopia (E. Cerulli, L'Islam di ieri e di oggi, 
Roma 1971, p. 144), invece, la morte di "Sa'd ad-din" risale al 16 febbraio 1415. 


49 Personaggio che non mi è noto altrimenti. 


30 Antico regno musulmano dell'Etiopia, a sud-ovest dell'attuale Addis Abeba: v. 
Tamrat, Church, p. 136, nota 2; cf. P. Marrassini, "Lo scettro e la croce. La campagna 
di 'Amda Seyon I contro l'Ifat (1332)", Studi Africanistici, Serie Etiopica 4 (1993) 205- 
206. 


51 Il nostro testo non dice nulla circa la sua morte, della quale, oltre a Macrizi (pp. 
26-27: v. sopra nota 48), ne riferisce Conti Rossini, Acta, p. 54: "... trophea unusquis- 
que singillatim proiecit et Sa'aladin caput ... contra Dáwit II, filium Sayfa Ar'ad, 
cervicem suam extulerat, tulerunt". Cid che, per una predizione fatta allo stesso re 
Davide (v. Ib., p. 53), sarebbe accaduto il 28 terr, anno 805 dell'egira (Macrizi, p. 27), 
quindi nel 1395 (E.E. - 23 gennaio 1403); cf. R. Basset (Histoire de la conquéte de 
l'Abyssinie (XVI siécle), Traduction frangaise et notes, Paris 1897, p. 7, nota 3) 
*... Sa'ad eddin, roi d'Adal, un des ennemis les plus redoutables des chrétiens, qui 
périt avec tous les siens, sous Daouit I, en 805 hég. (1402-1403) dans la ville de Zeila' 
où il était assiégé par les Éthiopiens". 
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della croce e ci ha resi degni del suo vangelo; come fu con i discepoli, 
sia con noi. E condisca la nostra insipidezza con la dolcezza della sua 
parola, e doni il suo corpo e il suo sangue, ci renda degni di essere 
suoi discepoli per tutto e in tutto; come siamo riuniti in questa chie- 
sa, cosi ci raduni dove sono stati piantati i tabernacoli delle luci, dove 
sono l'assemblea dei congregati e l'assemblea dei martiri e dei giusti, 
e l'assemblea dei vergini e dei puri: ci assegni l'eredità con loro, per la 
preghiera della sua madre pura, la santa dei santi, e per l'orazione di 
Pietro e Paolo, i capi dei capi. E a Lui la gloria e l'onore, nei secoli dei 
secoli, amen e amen, sia, sia!”. 


CONCLUSIONI 


Il ms., esaminato sopra a grandi linee nel suo contenuto, ritengo 
che possa recare un notevole contributo a diversi aspetti degli studi 
etiopici, dei quali sottolineo qui di seguito quelli che mi sembrano 
più rilevanti. 


Personaggi 


L'autore delle “Omelie” 


La composizione del Dersan o “Trattato, Omelia”, è dal testo attri- 
buita al patriarca Kiräkos, personaggio che non mi è noto, nell’ambi- 
to della storia e della letteratura etiopica, se non nell'omonimo Giuda 
Kiräkos, leggendario vescovo di Gerusalemme", che avrebbe indicato 
alla regina Elena il luogo della croce, e i cui atti del martirio*, 
passati in Etiopia già nella prima metà del sec. XIV**, possono aver 
facilmente suggerito, al vero autore, un nome di alto prestigio a cui 
affidare la paternità della sua opera. Non è da stupire se oltre un 
millennio separa l'omonimo leggendario vescovo di Gerusalemme 
dagli avvenimenti narrati nel testo, poiché non è raro trovare, nella 
letteratura etiopica, anacronismi anche più vistosi, quando si tratta di 
dare autorevolezza a un'opera. Mi limito qui a ricordare, tanto per re- 
stare in argomento, la “Preghiera detta Baluardo della croce” (Hasura 
masqal), “scritta dal profeta Geremia”55. Resta dunque l'interrogativo 





52 Cf. la precedente nota 18. 

53 Ed. e tradotti da Guidi, “Cyriaque”. 

54 Cf. EMML V, p. 218, ms. 1763 (ff. 232-272): A.D. 1336/7 o 1339/40. 
55 Raineri, Angelini, p. 18, ms. 20. 
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circa il vero autore dell’opera, che dovrebbe trovarsi tra gli ecclesia- 
stici della corte etiopica che hanno vissuto personalmente gli straor- 
dinari avvenimenti narrati, ció che si puó dedurre dalla minuziositá 
delle descrizioni dei doni% e dai riscontri nei documenti extra-etio- 
рісі dei fatti narrati”. 


Davide I, re d'Etiopia (1382-1411) 


Il protagonista principale del trattato è senz'altro il re Däwit, dal 
nome regale di Costantino, rimasto famoso, non solo nella storia 
etiopica, appunto per “la manifestazione della croce di Cristo” fatta 
all’Etiopia durante il suo regno, ma anche per altri accadimenti, quali 
la minacciata deviazione del Nilo contro l’Egitto58, e le sue campagne 
contro gli staterelli musulmani esistenti in territorio etiopico®. Il no- 
stro testo accresce sensibilmente le conoscenze su quel sovrano. Da- 
vide, da due inviati del re dei Franchi alla sua corte, seppe che i so- 
vrani di Afrengeya avevano diviso tra di loro il legno della croce di 
Cristo (f. 5%), notizia che venne confermata da altri due messaggeri 
giunti in Etiopia con il nuovo metropolita Bartolomeo*, Il re etiopico 
allora incarica uno di quei messi, di nome Abrehan, a cui dà 1.000 
pezzi d'oro, di portargli la preziosa reliquia (f. 6%), dopodiché Davide 
parte per una campagna bellica. Nulla si dice qui circa l’uso fatto 
dell'oro messo a disposizione della missione né di donativi particolari 
del re per la Serenissima, mentre una deliberazione del Maggior Con- 
siglio di Venezia del 22 luglio 1402 specifica che la Repubblica rice- 
vette quattro leopardi, aromi e “cose piacevoli”, quali una pelle di 
scimmia e una di zebra*!, dal Prete Gianni, signore dell'India (cioè 


56 Vedi le descrizioni del "turibolo d'argento" (ff. 14"3-17:b), del “calice” (ff. 18г2- 
21%), delle “vesti sacerdotali" (ff. 22Y?-25v?), dell'orologio meccanico (ff. 39-43"), dei 
“tabernacoli” (ff. 45ra-56vb), 

57 Cf. ad es. М. Jorga, “Cenni sulle relazioni tra l'Abissinia e l'Europa cattolica nei 
secoli XIV-XV. Con un itinerario inedito del sec. XV”, in Centenario della nascita di 
Michele Amari, Vol. I, Palermo 1910 (= Jorga, “Abissinia”), pp. 139-150; Ibn al- 
Mukaffa'; Tedeschi, Venise; Id., Venezia; Id., “Negu$”. 

58 Cf. Tamrat, Church, p. 256; V. Six, "Water — The Nile - And the Tä’amrä 
Maryam. Miracles of the Vergin Mary in the Ethiopian Version”, Aethiopica 2 (1999) 
53-68. 

59 J. Spenser Trimingham, Islam in Ethiopia, London 1952, pp. 74-75. 

60 A. D. 1398/9: Raineri, Banadlewos, p. 37. 

61 Cf. V. Lazzarini, “Un'ambasciata etiopica in Italia nel 1404”, Atti del Reale Istitu- 
to Veneto di scienze, lettere ed arti, 83/2 (1923-924) (= Lazzarini, “Ambasciata”), p. 841; 
Conti Rossini, “Codice”, pp. 87-88. 
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dell'Abissinia), “ai quali doni essa corrispose con presenti del valore 
di mille ducati d’oro”®. 

L'ambasciata, giunta a Venezia, rientra in Etiopia con una missi- 
va, un frammento della croce insieme con altre reliquie e doni, ció 
che avviene anche per l'interessamento e la mediazione del patriarca 
alessandrino Matteo (f. 7%). “E quando il re udì che era giunto 
l'ambasciatore del re di Bändageyä con il santo legno della croce, 
esultò di grande gioia ... (f. 9га)”, si pose in capo la sua corona d'oro, 
“ornata di pietre preziose ... e quella corona era la più bella di tutte le 
sue corone, poiché i re d'Etiopia hanno molti diademi” (f. 9%). “E 
portarono il legno della croce di Cristo ... e avendola baciata prima il 
re e dopo di lui i vescovi e i (f. 9vb) sacerdoti ... tornarono nella chie- 
sa di (san) Michele che lo stesso re aveva costruito”. 

Davide inoltre (f. 11V2) “ordinò ai suoi ufficiali che accendessero il 
fuoco e raccogliessero molta legna per il fuoco della croce ... (f. 12га) 
... e fece in quel giorno un grande banchetto ai sacerdoti, e ai gover- 
natori e al popolo”, quindi stabilì che la festa della croce fosse cele- 
brata per otto giorni (f. 12Vb), “come la festa della risurrezione di no- 
stro Signore Gesù Cristo”. Il re, “prima della venuta della croce”, ebbe 
in sogno una visione, nella quale egli stesso, durante la celebrazione 
dell'eucaristia, portando il calice, comunicava i fedeli, ciò che gli su- 
scitò grande meraviglia, e si chiese (f. 13га): “Come sono stato degno 
di amministrare il sangue di Cristo, mentre sono adultero e 
guerriero?”. Seppe in seguito che quella visione si sarebbe realizzata, 
poiché “la croce era raffigurata nel calice, infatti su di essa fu sparso 
il sangue dell’Amato”, e realmente avvenne che egli (f. 13%а) “andò in- 
torno al recinto della chiesa portando la croce di Cristo”. 

Tra i numerosi e ricchi doni, perlopiù di carattere sacro, portati in 
Etiopia con la reliquia della croce, molti, e di gran pregio, erano per 
lo stesso sovrano, quali (f. 26%) “piatti e coppe d'oro e d'argento, in 
cui mangia e beve il re”, stoffe e tele lavorate e ricamate, vesti per- 
sonali da indossare “nel tempo in cui cade la pioggia” (f. 28va), oppu- 
re “quando il re cavalca cavalli o muli”, e anche da portare sempli- 





62 B. Cecchetti, “La vita dei Veneziani nel 300 (Cont. V. T. XXVII, pag. 321)”, 
Archivio Veneto 28 (1884) (= Cecchetti, “Veneziani”), p. 9, nota 3: “Quia excellens 
dominus Prestozane, dominus partium Indie, ostendens nostro dominio signum bone 
caritatis, miserit ad nos nuntium suum ad presentandum quatuor leopardos, aromata 
et certas res placibiles, et sit honoris nostri dominii, consideratis enxeniis factis nobis 
ex sui parte, visitare eum de rebus nostris istarum partium; Vadit pars quod in illis 
rebus que videbuntur dominio, possint expendi ducatos mille auri de pecunia nostri 
Comunis”. Cf. Conti Rossini, “Codice”, p. 86; Tedeschi, Venezia, p. 6. 
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cemente in casa. Destinata pure al sovrano doveva essere la macchi- 
na “difficile da descrivere ... poiché suona senza mano umana 
(f. 40га), secondo il numero di ogni ora, sia di giorno che di notte”, 
verosimilmente un orologio. Egli ancora ebbe in omaggio otto “taber- 
nacoli” o tende (f. 4572), finemente lavorate e ornate con raffigurazio- 
ni e scritte, una delle quali dice (f. 53Va): “Potenza e magnificenza e 
potestà al signore nostro re”. 

Lo stesso “anno della festa della croce" (f. 60Va), Davide riaccolse 
benevolmente il ribelle Sabuh, (f. 6112) “ordinò che lo sciogliessero 
dalle catene ... e lo rivestissero con belle vesti, e ordinó ancora che lo 
battezzassero ... con il battesimo di penitenza ...”. Il testo poi, cosi 
continua e termina: “Ascoltate ancora, vi narreremo ció che il Signo- 
re fece al nostro re Davide, (f. 61") chiamato Costantino ... mandò 
un’incursione contro il suo nemico”, e fece prigioniero Azäni, fratello 
di Saladdin, il quale, quando lo seppe, si rattristó molto. “E inoltre, 
furono fatti prigionieri i figli dei maggiorenti di Hadeya, ... E uno dei 
grandi governatori fece un'incursione e combattè con Sa'laddin, e 
uccise tutti (f. 6212) i soldati ... e solo Sa‘laddin si salvò fuggendo su 
un cavallo veloce ... e il Signore operó molta potenza e una grande 
vittoria per il nostro re Costantino; e la fede della croce fu per il re 
come uno scudo ... (f. 6312) ... Beato è il nostro re Costantino, al 
quale fu manifestata la croce del suo Dio, e beati noi che siamo 
associati in questo tempo, e vediamo la croce del nostro Dio”. 


Abrehän alias Antonio Bartoli di Firenze, messaggero del re Davide al 

re di Venezia 

Il nostro documento chiama con il nome di Abrehan (f. бга) 
l'ambasciatore, o capo delegazione, inviato dal sovrano etiopico al re 
di Venezia. Si sa con certezza, da una lettera del doge del 26 agosto 
1402, che il "nuncius excelsi domini Prestozane, domini Indie"9, cioè 
del re d'Etiopia, giunto a Venezia nel giugno dello stesso anno“, era 
"Anthonius Bartoli de Florencia”. Quindi Abrehan, che era partito 
dall'Etiopia il 9 di terr (1394 E.E. = 4 gennaio 1402), altri non è che 
Antonio Bartoli, il quale, presente a Venezia già in data 21 giugno 


$3 Conti Rossini, “Codice”, p. 86. 
64 Tedeschi, “Negus”, р. 581. 
65 Conti Rossini, “Codice”, p. 86; Cerulli, Relazioni, p. 473b. 
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14026, riparte per le Indie verso il 10 agosto dello stesso anno, giorno 
in cui il Maggior Consiglio di Venezia autorizza la delegazione di ri- 
torno per l'Etiopia a condurre con sé alcuni artisti e artigiani‘, natu- 
ralmente insieme ai doni per il re Davide, acquistati con i 1.000 du- 
cati d'oro messi a disposizione a tale scopo dallo stesso Consiglio il 
22 luglio 140268. Il viaggio di ritorno in Etiopia, di cui il Bartoli lasciò 
la descrizione dell’itinerario, richiese 181 giorni®, con l'arrivo quindi 
a destinazione presumibilmente verso il 10 marzo 1403, periodo di 
tempo non molto più lungo dei 160” giorni impiegati per l'andata a 
Venezia. 


Il re di Venezia, Michele, ossia il doge Michele Steno 


Tutti i documenti occidentali danno Venezia come destinatario 
dell'ambasciata del negus Dawid, mentre il nostro manoscritto, che in 
un primo momento parla genericamente di inviati del “re dei Fran- 
chi" (ff. 5%, 5%) alla corte d'Etiopia, in seguito (f. 615) precisa che la 
delegazione etiopica giunse dal re di Bändageyä, Venezia appunto, 
chiamato Michele, dicendo esattamente: “E quel ministro salì sulla 
nave e giunse al suo paese ed entrò dal re di Bändageyä, di nome 
Michele. E quando il re vide (f. 772) si alzò dal suo trono e gli rese 
omaggio, e gli chiese la storia dell'Etiopia ... E anche la sua sposa, la 
regina, avendo sentito questo, si meravigliò grandemente ... ”. Si trat- 
ta del doge Michele Steno che ricoprì tale carica dal 7 gennaio 1400 
al 26 dicembre 14137, e della sua consorte Marina Gallina che so- 
pravvisse al marito?2. La Serenissima rispose molto signorilmente 
alla richiesta di Davide, inviandogli la reliquia agognata del legno 
della croce, ciò che avvenne con il beneplacito del patriarca (f. 7vb) di 
Alessandria, Matteo. Accompagnavano il prezioso legno, altre reli- 


$6 S. Romanin (Storia documentata di Venezia, Tomo IV, Venezia 1855, p. 55, nota 
7) scrive che in tal giorno è registrato come “dalle lontane Indie mandava il così detto 
prete Janni al doge quattro leopardi e preziosi aromi”; cf. Cecchetti, “Veneziani”, p. 9. 

67 “in maggioranza toscani: Vito pittore fiorentino ... ; un armaiolo napoletano as- 
sunto dal Bartoli a Padova; Antonio da Firenze operaio muratore e il suo socio 
Antonio da Treviso, esperto nel fabbricare tegole e laterizi; Antonio da Firenze fale- 
gname...”: Lazzarini, “Ambasciata”, р. 841; cf. Conti Rossini, “Codice”, р. 88. 

68 Conti Rossini, “Codice”, p. 86. 

69 СЕ Jorga, “Abissinia”, р. 147. 

70 4 веппаю — 21 giugno 1402. 

71 Cf. M. Brunetti, “Steno Michele”, Enciclopedia Italiana 32 (1950) 6982. 

72 Vedi sopra, nota 26. 
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quie, vasi e paramenti sacri, doni personali per il sovrano, destinata- 
rio inoltre di una missiva (f. 8га) “dalla forma simile a un cilindro, 
tutta scritta con inchiostro d'oro; e anche il suo sigillo era eseguito 
con un'incisione in oro puro di mirabile fattura, ed era contenuta da 
un legaccio di porpora”. Potrebbe trattarsi di uno di quei numerosi 
“documenti rilasciati con bolla d'oro””? di cui faceva uso la cancelle- 
ria veneziana per atti particolarmente solenni. La descrizione sopra 
riportata della lettera mandata dal doge al re Davide, richiama molto 
da vicino una delle “rarissime ... bolle d'oro veneziane che si conser- 
vano negli archivi e nelle collezioni”, ed esattamente “Una bolla d'oro 
di Michele Steno” del 5 settembre 1409, dalle caratteristiche seguenti: 
“La bolla, in forma di scatola cilindrica, è di lamina d’oro ... ha un 
diametro di mm. 46, un'altezza media di mm. 9; è appesa alla perga- 
mena con un cordoncino di seta ... Sul diritto della bolla è rappresen- 
tato S. Marco ... Di fronte vedesi il doge...””*. 


Il patriarca Matteo di Alessandria 


Le “Omelie sul legno della croce" riferiscono che il (f. 7\а) “re di 
Venezia” aveva mandato prima una lettera con la reliquia della croce 
e altri doni ad abba Matteo, patriarca di Alessandria, al quale giunse- 
ro (f. 8га) “il giorno della domenica delle Palme ... (f. 8%) ... E fu 
gioia grande in quel giorno per i figli dei cristiani, quando venne la 
croce presso di loro ... e non solo i cristiani fecero omaggio alla croce 
dell’Unigenito, ma anche i musulmani ...”. In seguito lo stesso doge 
inviò il suo nunzio ad Alessandria (f. 87а). “E quando giunse l'amba- 
sciatore, (il patriarca Matteo) mandò la croce di Cristo con i molti 
doni che abbiamo menzionato prima, e anche lo scritto di una lettera 
redatta per mano del patriarca, e accommiatò l'ambasciatore con 
molta magnificenza e onore, e ... lo benedisse, affinché il Signore 
assecondasse il suo cammino”. Ibn al-Mukaffa'?5 scrive in proposito 
che, quando il re di Abissinia sentì parlare della stima che il re dei 
Franchi portava a Matteo, mandò a questo re dei magnifici doni, al 
fine di ottenere qualcuna delle reliquie di nostro Signore che si trova- 
vano nel suo regno. Il re dei Franchi allora decise di donare al sovra- 


13 V. Lazzarini, "Una bolla d'oro di Michele Steno”, Nuovo archivio veneto 14 
(1897) (= Lazzarini, “Bolla”), p. 366. 


74 Lazzarini, “Bolla”, p. 368. Della stessa bolla d’oro, ha pubblicato il disegno N. 
Papadopoli, Le monete di Venezia, Venezia 1893, p. 241. 


75 Pp, 144-146 (arabo), 249-251 (traduzione); cf. Tedeschi, “Negus”, pp. 574-575. 
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no etiopico un pezzo della vera croce, cui aggiunse reliquie di santi, 
vasi sacri preziosi e paramenti liturgici, su uno dei quali fece tessere 
l'immagine di Matteo, e mandò il tutto al patriarca, chiedendogli di 
benedirli prima di trasmetterli al destinatario, come in effetti lo stes- 
so Matteo fece. Tra la narrazione del testo etiopico e quella della 
“Storia dei Patriarchi”, abbiamo quindi un sostanziale accordo sulla 
parte svolta da abba Matteo nella donazione del doge della Serenis- 
sima al negus рамі. Ciò ha riscontro anche nel Mashafa tefut?6, se- 
condo il quale Davide scrisse a tutti i re cristiani chiedendo la reli- 
quia della croce “che si trova in possesso del patriarca di Alessan- 
dria”, chiamato Michele anziché Matteo, che, insieme a dignitari 
egiziani, provvide a inviare in Etiopia questa ed altre preziose reli- 
quie. Gli Acta Margoréwos” affermano pure che Davide ricevette il 
legno della croce dal patriarca. 


Il metropolita Bartolomeo 


L'abuna Bartolomeo nel nostro ms. é menzionato due volte. La 
prima, all'inizio del suo ministero, quando due messaggeri che ac- 
compagnavano il nuovo metropolita confermano al re Davide le noti- 
zie da lui avute precedentemente sul legno della croce (f. 5%), e la se- 
conda volta quando vengono descritte le sacre celebrazioni presie- 
dute da abba Bartolomeo (f. 9Vb) per l'accoglienza delle venerate reli- 
quie in Etiopia. Secondo il Libellum de notitia Orbis di Giovanni arci- 
vescovo di Sultaniyyeh, scritto nel 1402, furono “il Sovrano e il Pa- 
triarca dell'Etiopia" a mandare la missione a Venezia "per procurarsi 
vesti sacerdotali, arredi sacri e reliquie" %. Evidentemente, qui, per 
"Patriarca", ё da intendersi il metropolita, che al tempo era appunto 
Bartolomeo. 


I doni 


Nei documenti che riferiscono l'evento straordinario dell'arrivo di 
un frammento del legno della croce in Etiopia durante il regno di 
Davide, si fa spesso menzione, in modo diverso, anche di altri doni 
che accompagnarono quello principale, quali reliquie di santi, arredi 
e vasi sacri, nonché di vesti e altri omaggi di gran pregio offerti per- 


76 Cf. Caquot, "Tefut", p. 100. 
7! Conti Rossini, Acta, p. 56. 
78 Cerulli, Etiopi I, p. 208; cf. Tedeschi, “Negus”, p. 581. 
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sonalmente al sovrano. Passo qui di seguito brevemente in rassegna 1 
regali donati da Venezia e accuratamente descritti nel nostro testo, 
mettendoli a confronto con quelli elencati nelle cronache etiopiche e 
altrove. 


Il legno della croce di Cristo 


Il primo, e spesso l'unico, donativo menzionato nei testi”? relativi 
all'argomento, è il legno, o più esattamente un frammento, della 
santa croce, il cui arrivo in Etiopia resta spesso il solo®, o comunque 
il più rilevante, avvenimento registrato durante il regno di Davide. Il 
nostro ms. tuttavia non elenca altre reliquie legate alla persona di 
Gesù Cristo, mentre altrove, ad esempio, sono citati pure la corona di 
spine3!, o un flagello*?, o la clamide*? con cui avevano rivestito nostro 
Signore, e la spugna** con cui gli dettero da bere l'aceto. Né il nostro 
testo ricorda la celeberrima immagine del KWer'ata re'esu* o Percuo- 
timento del suo capo (di Cristo), che, per vari documenti, sarebbe 
venuta in Etiopia con la reliquia della croce. 

Secondo la tradizione etiopica, la reliquia della croce, donata dalla 
Serenissima, durante il regno di Zare'a Ya‘eqob (1434-1468)* fu de- 


79 Vedi le precedenti note 2 e 3. 

80 Cf. Basset, “Chronique”, p. 95; Béguinot, Cronaca, p. 10; Dombrowski, Chronik, 
p. 154; Bruce, Abyssinie, p. 57. 

8! Cf. Cohen, “Dabra-Warg”, р. 152; Gorgoryos, Tärik, р. 48. 

82 Perruchon, “Légendes”, citato da Caquot, “Tefut”, p. 92. 

83 Conti Rossini, “Testi”, p. 48; Guidi, “Cronaca”, p. 360; cf. Caquot, “Tefut”, p. 92: 
“la tunique de la crucifixion”. 

84 Conti Rossini, "Testi", р. 48; Caquot, “Tefut”, p. 92; Cerulli et. 318, £. 33%, 

85 Cf. E. Cerulli, “Il «Gesù percosso» nell'arte etiopica e le sue origini nell'Europa 
del XV secolo”, Rassegna di studi etiopici 6 (1947) 109-129; Cerulli, Etiopi I, pp. 265- 
274 e tavole XHI-XXI; S. Chojnacki, “The «Kwera'ata re'esu»: its Iconography and 
Significance. An Essay in Cultural History of Ethiopia”, Supplemento n. 42 agli Annali 
45/1 (1985), Istituto Universitario Orientale, Napoli 1985. 

86 Ad es. Guidi, “Cronaca” p. 364: “dipinta per mano di Maria (sic, Giovanni?) il 
diletto di N.S.”; Pollera, Stato, p. 309; Caquot, "Tefut", p. 100, dove si attribuisce il di- 
pinto all'evangelista Giovanni. 

87 Cf. Caquot, “Tefut”, pp. 101-104; Cohen, “Dabra-Warg”, р. 162. 
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posta nella chiesa di Gesen Märyäm®®, dove sarebbe custodita fino ai 
nostri giorni®?. 


Reliquie della Vergine e di santi 


Tra i doni nominati nel nostro ms. (f. 352), è compresa una “parte 
della veste di Maria", di cui non si fa parola in altri testi da me esa- 
minati, mentre alcuni di essi parlano di una” o sette?! immagini della 
“nostra signora", dipinte da san Luca; dette immagini, di cui non & 
precisato l'autore, sarebbero invece tre, conservate a Dabra Warq?. 
Le Omelie, oltre a ricordare con particolare rilievo "il corpo di uno dei 
fanciulli” uccisi da Erode (f. 33V3), perfettamente conservato in 
un'urna, menzionato con enfasi anche da Ibn al-Mukaffa‘9, elencano 
ancora i corpi dei santi: Stefano protomartire, Tommaso apostolo e 
Antonio abate. In altro luogo invece si parla di “ossa di Pietro e di 
Paolo, ossa di Andrea e di Giacomo figlio d'Alfeo, ossa di Teodoro e 
di Basilide”’™, o, in genere, di "ossa di diversi santi”, oppure, in 
specie, dell'omero di Mosè% e de’ “i capelli di sant'Anna”, la coda del 
cavallo di (san) Giorgio”. 


Il calice 


Non dovrebbe esserci alcun dubbio nell'affermare che il calice in 
oggetto sia il medesimo inventariato nel 1402 a San Marco di Venezia 
nei termini seguenti: “Un calixe d'arzento dorado, lavorado a neliello, 
donado all'Orator del prete Janni per conto de una perla de carati 12 
о più, manda questo prete Janni, qual perla fu posta in procuratia 





88 A Gesen amba (Dabra Karbe) “célèbre forteresse de l’Amhara, située au Nord de 
Magdala, sur l'autre rive du Bachello”: Caquot, “Tefut”, p. 89. 


89 СЕ D. Spencer, “Trip to Wag and Northen Wällo”, Journal of Ethiopian Studies 5 
(1967) 103; Tedeschi, “Negus”, р. 584; Gorgoryos, Tarik, р. 49. 


99 Cerulli et. 318, f. 333; Guidi, “Cronaca”, pp. 360, 363; Pollera, Stato, р. 309; 
Gorgoryos, Tarik, p. 48. 


91 Caquot, “Tefut”, p. 100. 

2 Cohen, “Dabra-Warq”, pp. 152, 155. 

93 p. 250, 

% Conti Rossini, "Testi", p. 49. 

35 Caquot, “Tefut”, p. 92. 

96 Perruchon, "Légendes", citato da Caquot, "Tefut", p. 92. 

97 Cf. Cohen, “Dabra-Warg”, p. 162: "G(échen) possède une tresse de sainte Anne”. 
98 Ms. Raineri et. 97, f. 272. 
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1402, ... avosto””. Alcuni particolari inoltre, quali l'immagine dei 
dodici apostoli figurante sia sul nostro calice'%, sia in quello descritto 
da Е. Aluarez!%, come pure la sostanziale identità delle iscrizioni 
incise tanto sul primo! quanto sul secondo!?, fanno pensare alla 
fondata probabilità che si tratti, nell’uno e nell'altro caso, dello stesso 
vaso ѕасго!0. 


Altri doni 


Insieme con le preziose reliquie, la Serenissima mandò in Etiopia 
molti altri ricchi doni, sia di carattere ed uso liturgico (turibolo, am- 
polle, paramenti), sia di uso profano, destinati in particolare al re 
(piatti e coppe, vesti, tappeti, tele pregiate, un orologio meccanico, 
specchi, tende). Di tutto ciò, la Storia dei Patriarchi dice semplice- 
mente: “Then he placed with them gold and silver vessels and magni- 
ficent copes which are for kings and priests what it is not possible to 
describe" 95, Le Cronache reali, invece, fanno solo un cenno generico 
a “vesti sacerdotali”!%, 


Via di Pietra, 70 Osvaldo Raineri 
00186 Roma 


2 Rodolfo Gallo, Il tesoro di S. Marco e la sua storia (Civiltà Veneziana Saggi 16), 
Venezia-Roma 1967 (= Gallo, S. Marco), p. 288; cf. Heldman, Chalice, p. 443. 


100 F, 18vb. 


101 Do Preste Joam, carta 70 (cf. The Prester John, p. 298) 


102 “Prendete, bevete: questo calice è il mio sangue sparso per voi in remissione 


dei peccati” (ms., f. 183). 

103 « 
298). 

104 Vedi anche Heldman (Chalice, pp. 443-444), che aveva già prospettato la proba- 
bile identitá tra il calice inventariato a S. Marco nel 1402 (v. Gallo, S. Marco, p. 288) e 
quello presentato altre un secolo dopo a Francisco Aluarez (Do preste Joam, carta 70). 

105 Ibn al-Mukaffa‘, pp. 249-250; cf. Tedeschi, “Negus”, р. 574. 

106 Béguinot, Cronaca, р. 10; Basset, “Chronique”, р. 95; cf. Bruce, Abyssinie, р. 57. 


Hic est calix noui testamenti”: Do Preste Joam, carta 70 (cf. The Prester John, p. 
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COMMENTARII BREVIORES 


Ernst Chr. Suttner 


Die Christenheit aus Ost und West auf der Suche nach 
dem sichtbaren Ausdruck für ihre Einheit 


Unter diesem Titel ging kürzlich in der vom Ostkirchlichen Insti- 
tut Würzburg herausgegebenen Reihe “Das östliche Christentum” 
eine Zusammenfassung langjähriger Untersuchungen zur Geschichte 
der Kirchenunionen in Druck. Als die Untersuchungen begonnen 
wurden, leitete noch Prof. Dr. Biedermann, ehemals Ordinarius für 
Theologie und Geschichte des christlichen Ostens an der Theologi- 
schen Fakultät der Würzburger Universität, das Institut, und dieses 
strahlte damals in einer Weise auf die theologische Lehre an der 
Würzburger Universität aus, die — wie wir hoffen — in Zukunft 
durch seine heute zu feiernde Anbindung an diese wieder aufleben 
wird. 

Wir Mitarbeiter am Würzburger Ostkirchlichen Institut konsta- 
tierten Ende der 70er Jahre gemeinsam mit Prof. Dr. Wilhelm de 
Vries vom römischen Orientalischen Institut, dem Autor des am Vor- 
abend des 2. Vat. Konzils erschienenen und damals bahnbrechenden 
Buches “Rom und die Patriarchate des Ostens”, daß nach der ekklesi- 
ologischen Neubesinnung durch das Konzil die darin vorgelegten 
Untersuchungen zu den Kirchenunionen des Fortschreibens bedür- 
fen. 

Ein langes Arbeiten begann. Das Würzburger Ostkirchliche Insti- 
tut baute die Bibliothek entsprechend aus, um für das Unterfangen 
die Arbeitsmöglichkeiten zu bieten, und es verschuf in der Zeitschrift 
“Ostkirchliche Studien” dem Vorhaben das erforderliche Echo. Semi- 
narien und Kurse an der Würzburger und an der Wiener Universität, 
Vorträge und Aussprachen vor der Sektion Christlicher Orient der 
Görresgesellschaft, Einladungen zu “Placid Lectures” am römischen 
Orientalischen Institut und zur Mitarbeit an einschlägigen Studi- 
entagungen im Ausland, seit Öffnung der Grenzen zu Rußland, zur 
Ukraine und zu Rumänien und seit der Wiederherstellung der Religi- 
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onsfreiheit für die griechisch-katholischen Kirchen dieser Länder 
besonders auch dort, halfen voran. Zur besonderen Herausforderung 
wurde es, als 1988 die gemischte internationale Kommission für den 
offiziellen theologischen Dialog zwischen der katholischen und der 
orthodoxen Kirche das Thema der Unionen auf die Tagesordnung 
setzte. Das Erarbeitete konnte in die Verhandlungen der Kommission 
eingebracht werden, und es setzte ein grofes Drángen auf die Bear- 
beitung noch anstehender Fragen ein. Dies zwang, nicht nur den 
aktuellen Forschungsstand zum Themenkreis “Unionen zwischen 
ôstlichen und westlichen Kirchen” darzustellen, sondern auch in 
einer neuen Weise an äußerst kontroverse Probleme heranzutreten. 

Als wichtigstes Resultat der Untersuchungen darf der Nachweis 
großer Wandlungen im Verständnis von Schisma und Kirchenunion 
im Lauf der Jahrhunderte bezeichnet werden. Daß diese Wandlungen 
bis dato in den zwischenkirchlichen Gesprächen fast unbeachtet blie- 
ben, hat schwerwiegende Fehlinterpretationen der Vorgänge beim 
Abschluß der einzelnen Unionen und beträchtliche Irritationen und 
Erbitterungen im “historischen Bewußtsein” der heute bestehenden 
kirchlichen Gruppierungen zur Folge. 

Um die Wandlungen zu erfassen, durften die Studien zu den Ursa- 
chen für die aus den Kirchenunionen erwachsenen zwischenkirchli- 
chen Probleme nicht, wie es herkömmlicherweise meist geschah, auf 
die nachtridentinische Epoche der Kirchengeschichte konzentriert 
werden; sie haben bis in die Frühzeit der Kirche zurück- und bis in 
die jüngste Gegenwart hereinzugreifen. Grofem Wandel unterlagen 
im Lauf der Zeit auch, wie sich zeigte, die Rede- und die Denkweise 
in den kontroverstheologischen und apologetischen Urkunden und 
Abhandlungen. Es galt daher, sehr mühsam zu eruieren, was die ent- 
sprechenden Texte aus vergangenen Jahrhunderten tatsächlich aus- 
sagen sollten gemäß dem Verständnis der Zeitgenossen, die sie for- 
muliert hatten. Das davon oftmals recht weit abweichende Verständ- 
nis, das spätere Kontroverstheologen hinter dem Wortlaut vermute- 
ten, mußte auf seine Unzulänglichkeit hin kontrolliert werden, indem 
überprüft wurde, welche Konsequenzen auf das kirchliche Leben 
ehemals für notwendig erachtet wurden, im Unterschied zu den Kon- 
sequenzen, die spätere Kontroverstheologen aus nahezu gleichlau- 
tenden Formulierungen zogen. In mehreren Fällen ergaben sich er- 
hebliche Divergenzen, und gerade sie bedürfen bei einem ausgewo- 
genen Erheben der Problemgeschichte bezüglich der Kirchenunionen 
dringlich der Beachtung. Somit lag das Schwergewicht der jetzt zu 
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Ende geführten Forschungsarbeiten zweier Jahrzehnte auf dem Ge- 
biet der Kirchengeschichte, der Ekklesiologie und der Geschichte des 
pastoralen Handelns unserer Kirchen. 

Nun aber zum wichtigsten Resultat, zam Wandel im Verstándnis 
von Schisma und Kirchenunion. Diesbezüglich erbringen die Arbeits- 
ergebnisse ein Panorama, welches verschiedenen Vorstellungen, die 
derzeit unkritisch verbreitet sind, in mehrfacher Hinsicht wider- 
spricht. 


1) In den nur 24 Jahren zwischen der Enzyklika “Mystici corporis” 
des Papstes Pius XII. vom 22.6.1943! und dem Breve “Anno ineunte” ? 
das Papst Paul VI. beim Besuch im Phanar vom Juni 1967 an Patri- 
arch Athenagoras I. übergab, ereignete sich in der katholischen Kir- 
che ein Wandel im Verstándnis vom Schisma, wie er grófer nicht 
hátte sein kónnen. Durch ein Schisma vom Papst getrennt sein, be- 
deutete gemäß der Enzyklika “Mystici corporis”: ferne sein von der 
Kirche. Für Pius XII. konnten nur diejenigen zur Kirche gehóren, die 
der Leitung durch den Nachfolger Petri unterstanden. Gemäß dem 
Breve “Anno ineunte” ist das gegenwártige Verháltnis der Ecclesia 
Catholica Romana zur Orthodoxie hingegen “eine Communio, die 
schon besteht, wenngleich sie noch unvollendet ist”. Fúr Paul VI. gab 
es keinen Zweifel an der Kirchlichkeit der vom Rómischen Stuhl 
getrennten Orthodoxie, denn Communio kann die Ecclesia Romana 
nur mit einer Gemeinschaft haben, die selbst Kirche ist. 


2) Der Gegensatz zwischen den Auffassungen in “Mystici corporis” 
und in “Anno ineunte” war bereits in der Frühzeit der Kirche sehr 
heftig aufgebrochen, und er begleitet uns durch die gesamte Pro- 
blemgeschichte zu den Kirchenunionen. Ein erstes Mal begegnete er 
in vorkonstantinischer Zeit, als der karthagenische Bischof Cyprian 
(+ 258) lehrte, daß nur seine eigene Kirche taufen könne. Für Cyprian 
stand fest, daß Gott den Menschen das Heil nur durch die Kirche 
schenkt. Also lehrte er, daß nur dort, wo die Kirche ist, der Heilige 
Geist sakramentales Heilsgeschehen gewährt. Diese von ihm ein- 
dringlich vorgetragene Einsicht in die Heilswege Gottes blieb der 
Kirche aller Zeiten kostbar. 





! AAS 25 (1943) 193-248. - 


? Litterae a Summo Pontefice Paulo VI Athenagorae I Patriarchae Oecumenico 
Constantinopoli traditae, AAS 59 (1967) 852-854. 


452 ERNST CHR. SUTTNER 


Doch Cyprian vertrat zugleich mit der Lehre von der Kirchlichkeit 
der Gnade Gottes auch die Auffassung, daf die Grenzen der das Heil 
vermittelnden Kirche dort lägen, wo seine eigene Ortskirche nach 
ernsthafter Prüfung der anstehenden Probleme gegen bestimmte 
Gruppierungen von Christen eine Exkommunikation verhängt hatte. 
Darum tauften er und seine karthagenische Kirche nicht nur Juden 
und Heiden, die sich zum Christentum bekehrten, sondern auch alle 
Konvertiten aus anderen christlichen Gruppen, die bereits in ihrer 
früheren Gemeinschaft auf den Namen der heiligsten Dreifaltigkeit 
getauft worden waren. Denn Cyprian und seine Ortskirche waren 
überzeugt, daß der Heilige Geist in Gemeinschaften, die sich von der 
katholischen Kirche getrennt hatten, keine sakramentalen Gnaden 
gewährt. 

Schon damals wurde ihm widersprochen. Die römische Kirche 
hielt es nicht für möglich, daß Gott Menschen unbeachtet läßt, die in 
gläubigem Vertrauen auf das Evangelium den Auftrag des Herrn 
erfüllen und im Namen des Vaters und des Sohnes und des Heiligen 
Geistes taufen. In der Überzeugung, daß solches Handeln kein gna- 
denleeres, ausschließlich menschliches Tun sein könne, nahm die rö- 
mische Kirche Konvertiten, die in der Art und Weise der Kirche, aber 
von Häretikern getauft worden waren, ohne Taufwiederholung auf. 

Die römische und die afrikanische Kirche besaßen also ein je eige- 
nes Verständnis von den Auswirkungen des Verlustes der Kirchen- 
einheit. Cyprian hielt es für ausgeschlossen, daß der Heilige Geist 
dort wirke, wo gegen den Auftrag des Herrn verstoßen und die Ein- 
heit gestört wurde. Auch der römischen Kirche war die Forderung 
auf Kircheneinheit heilig. Dennoch rechnete sie damit, daß der Hei- 
lige Geist bereit ist, menschliches Ungenügen zu heilen; sie war über- 
zeugt, daß er wenigstens in bestimmten Fällen sein Wirken auch 
dann noch fortsetzt, wenn das vom Herrn gewollte Ordnungsgefüge 
der Kirche zerstört worden ist: wenn ein Schisma besteht. 


3) In der Folgezeit lernte die Kirche, daß sie unterscheiden muß. 
Sie erfaßte, daß manche Grenzziehungen unerläßlich, andere aber 
von geringerer Bedeutung sind. Denn einerseits erfordert die Identi- 
tät der Geistesgaben keine Identität in der Ausgestaltung des kirchli- 
chen Lebens. Andererseits sind nicht alle Divergenzen gleichermaßen 
legitim, vielmehr machen manche Unterschiede eine Beeinträchti- 
gung der sakramentalen Wirklichkeit offenkundig. Es gibt Grenzlini- 
en, die die Kirche von der Nicht-Kirche scheiden, aber auch andere, 
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auf deren beiden Seiten sich die Kirche befindet. Wenn aber beide 
Gemeinschaften, zwischen denen ein Schisma besteht, es wert sind, 
Kirche genannt zu werden, müssen sie beide zur einen Kirche gehö- 
ren, weil es nur eine einzige Kirche Christi gibt. 

In der Tat haben über lange Zeit und in zahlreichen Fällen ge- 
trennte Kirchen voneinander eingeräumt, daß zwischen ihnen “Com- 
munio besteht, wenngleich sie unvollendet ist”. Besinnen wir uns 
kurz auf einige Beispiele: 

a) Die aus Griechen und Lateinern bestehende Kirche des spätan- 
tiken Römischen Reiches pflegt man wegen der gemeinsam gefeier- 
ten sieben ökumenischen Konzilien “ungeteilt” zu nennen. Dennoch 
ergibt sich bei genauem Zusehen, daß Rom und Konstantinopel ab 
dem vierten Jahrhundert bis zum Ende der Zeit der gemeinsamen 
Konzilien mehr als 200 Jahre lang zueinander im Schisma standen.’ 
Störungen der Communio, die, grob gerechnet, miteinander fast die 
halbe Zeit ausmachten, sind mehr als nebensächliche Zwischenfälle 
— aber den Zusammentritt des nächsten gemeinsamen Konzils der 
einen Kirche verhinderten sie nicht. 

b) Obwohl das mittelalterliche Papstschisma die abendländische 
Kirche in zwei und zeitweise sogar in drei Parteien aufteilte, die 
untereinander keine Communio besaßen, wurden und werden diese 
in der kirchengeschichtlichen Literatur durchwegs miteinander als 
die eine abendländische Kirche angesehen. Ebenso betrachtet man 
zusammen mit den autokephalen bzw. autonomen orthodoxen Kir- 
chen, die gegenwärtig untereinander volle Gebetsgemeinschaft pfle- 
gen und miteinander die panorthodoxen Beratungen führen, auch je- 
ne Kirchen als orthodox, die ihnen in Lehre, Gottesdienst, Fröm- 
migkeitsbräuchen und Kirchenrecht gleichen, aber aus schwerwie- 
genden Gründen keine Communio mit ihnen haben dürfen. 

In beiden Fällen waren bzw. sind die Streitparteien von der sakra- 
mentalen Würde der je anderen Seite, von ihrer Rechtgläubigkeit, 


3 Yves Congar zitiert in der Schrift “Zerrissene Christenheit”, Wien 1959, S. 111, 
zwei einschlägige kirchengeschichtliche Untersuchungen; eine von ihnen zeigt auf, 
daß es in den 464 Jahren vom Beginn der Alleinherrschaft Konstantins (im Jahre 323) 
bis zum 7. ökumenischen Konzil (im Jahre 787) zwischen den Griechen und den La- 
teinern fünf Schismen mit zusammen 203 Jahren gab. Die andere Untersuchung be- 
richtet von sieben Schismen mit zusammen 217 Jahren, die es in den 506 Jahren vom 
Tod Kaiser Konstantins (im Jahre 337) bis zur endgültigen Annahme der Beschlüsse 
des 7. ökumenischen Konzils durch die Kaiserstadt Konstantinopel (im Jahre 843) 
gab. 
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von ihrem rechten Frómmigkeitsleben und von den geistlichen Voll- 
machten ihrer Hirten überzeugt. 


4) Zur Zeit der normannischen Eroberung Süditaliens, unter den 
Kreuzfahrern, beim 4. Laterankonzil und in den Kolonien der itali- 
enischen Handelsstädte beendete man die Schismen zwischen Grie- 
chen und Lateinern einfach dadurch, daß man Hierarchen einsetzte, 
die für beide Seiten gemeinsam verantwortlich waren. Beide Seiten 
mußten in diesen Fällen das zwischen ihnen bestehende Verhältnis 
ebenso eingeschätzt haben, wie es in den eben dargelegten drei Fäl- 
len aus der Antike, aus dem Mittelalter oder aus unseren Tagen ge- 
schehen ist. 

Die Normannen hielten die griechischen Kirchen in dem von ih- 
nen eroberten Land für so nahe mit ihrer eigenen Kirche verwandt, 
daß sie ihre lateinischen Bischöfe über die Griechen genauso amtie- 
ren ließen wie über die lateinischen Gläubigen ihres eigenen Volkes. 
Die Kreuzfahrer handelten ähnlich. Anfangs unterstellten sie sich 
selber dem griechischen Patriarchen, aber recht bald sorgten sie 
dafür, daß ein Lateiner dessen Nachfolge antrat, und diesem unter- 
standen dann auch die Griechen. Autoren des 19. oder 20. Jahrhun- 
derts, die ein solches für heutige Vorstellungen unmöglich erschei- 
nendes Vorgehen nicht verstanden, redeten von der “Begründung 
lateinischer Patriarchate durch die Kreuzfahrer”. Aber sie erläutern 
nicht, wieso es berechtigt sein sollte, die Wahl von Lateinern zu 
Nachfolgern von griechischen Amtsträgern für die Gründung neuer 
Rechtsinstitutionen auszugeben. Das 4. Laterankonzil erließ sogar in 
aller Form eine kirchenrechtliche Bestimmung, die für die Einheit 
der Kirche lediglich die Unterstellung der Griechen unter lateinische 
Bischöfe forderte, und zumindest wir Lateiner sind verpflichtet, dies 
als den Entscheid eines ökumenischen Konzils anzuerkennen. In den 
italienischen Kolonien blieb es mancherorts bis ins 18. Jahrhundert, 
bis die Osmanen die Italiener von dort vertrieben, bei dieser Kirchen- 
rechtsordnung. 

Damalige Texte der Lateiner konnten die Griechen, solange sie 
noch keinem lateinischen Bischof unterstanden, “schismatisch” nen- 
nen, und die gleiche Qualifikation konnten umgekehrt die Griechen 
auf die Lateiner anwenden. Dennoch standen für Griechen und Latei- 
ner die sakramentale Würde, die Kirchlichkeit der je anderen Seite 
und eine enge Affinität zwischen ihnen außer Zweifel, denn andern- 
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falls hátte aus der militárischen Eroberung keine volle Communio 
erwachsen kónnen. 


5) Es mußte auch außer Streit gestanden haben, daß auf der je an- 
deren Seite die Kirche zu finden ist, als zwischen Lateinern und ei- 
nigen Abgesandten der Griechen auf Konzilien in Lyon, in Konstanz 
und in Basel über die Aussóhnung beraten wurde und als man in 
Ferrara/Florenz sogar miteinander Konzil feierte und miteinander für 
die heilige Wahrheit Zeugnis ablegte — trotz aller Unterschiede und 
vorangegangenen theologischen und sonstigen Streitigkeiten. Bei den 
ausführlichen Beratungen in Florenz wurden die Unterschiede aus- 
drücklich als nebeneinander gültige Ausdrucksweisen für das Kirche- 
Sein anerkannt. Von Markos Eugenikos abgesehen, hielten Griechen 
und Lateiner es nicht für erforderlich, von der anderen Seite Korrek- 
turen an den kirchlichen Traditionen zu fordern; keine Seite hegte 
das Bedenken, die anderen hätten in der Zeit des Schismas die Würde 
des Kirche-Seins verloren. 

Ebensowenig hatte auf griechischer Seite Zweifel bestanden an 
der Sakramentalität der abendländischen Kirche, als 1484 eine Syn- 
ode der vier griechischen Patriarchate die Entscheidung traf, daß an 
konvertierenden Lateinern die Taufe nicht wiederholt werden muß.* 
Die römische Seite hielt auch während des Konzils von Trient wei- 
terhin an der Kirchlichkeit der Griechen fest. In einem Beitrag “Das 
Konzil von Trient und das Ehescheidungsrecht der Ostkirche” 
schreibt Th. Freudenberger*: “Obwohl der Papst ... weder Mühe noch 
hohe Kosten scheute, um auch Vertreter der schismatischen Kirchen 
des Ostens nach Trient zu bringen, blieb ihm jeder Erfolg versagt. 
Lediglich Bischöfe der unierten griechischen Kirche aus dem östli- 
chen Mittelmeerraum [= aus venetianischen Gebieten] fanden sich 
ein. Aber fast ohne Ausnahme waren sie bei den Beratungen sorgsam 


4 Vgl. den 1484 erstellten Aufnahmeritus für Konvertiten bei Patriarch Dositheos, 
Tomos agapes, Iasi 1698, S. 568-570; Rallis-Potlis, Syntagma, Bd. V, S. 143-147; fran- 
zösische Übersetzung durch L. Petit, in: EOr 2 (1989-99) 130-131; vgl. auch Suttner, 
“Die eine Taufe zur Vergebung der Sünden. Zur Anerkennung der Taufe westlicher 
Christen durch die orthodoxe Kirche im Lauf der Geschichte”, Anzeiger der Österr. 
Akad. der Wiss., phil.-hist. Klasse 127 (1990) 1-46. Für die gesamtorthodoxe Verbind- 
lichkeit der Synodalentscheidung von 1484 trat jüngst ein: E. Melia, “La pentarchie”, 
Istina 32 (1987) 341-360. Er führt, S. 352f, die Synode von 1484 an unter “les conciles 
de la pentarchie ... dont les décisions ont été «regues» par l’ensemble des Eglises 
autocéphales”. 


5 In: Wegzeichen (Festschrift H. M. Biedermann), Würzburg 1971, S. 149-187; Zitat 
auf S. 165. 


456 ERNST CHR. SUTTNER 


darauf bedacht, daß kein Beschluß zustande kam, der nach Form und 
Inhalt geeignet gewesen wäre, bei den getrennten Christen Anstoß zu 
erregen und ihr Verhältnis zu ihnen zu erschweren. Dies zeigte sich 
nirgends deutlicher als bei der Formulierung des Kanons über die 
Ehescheidung”. 

Im Jahrhundert des Tridentiner Konzils und hinein ins nachfol- 
gende 17. Jahrhundert standen Jesuiten und ihre sie entsendende 
Heimatkirche in voller Communio mit den südindischen Thomas- 
Christen und mit der Kirche Äthiopiens, und Jesuiten übten dort das 
Bischofsamt aus. Dies taten sie schon, solange sie diese Kirchen noch 
expressis verbis für “háretisch” und ihre Kirchenbräuche für 
“verderbt” erklärten. Diese Vorwürfe wurden von den Jesuiten in 
einer Redeweise vorgetragen, die zu anderen Zeiten dann begegnet, 
wenn unerläßliche Grenzziehungen aufgezeigt wurden. Doch weder 
die Jesuiten, noch die kirchlichen Autoritäten in Europa, welche die 
Jesuiten entsandt hatten, sahen damals in den scharf formulierten 
Vorwürfen ein Hindernis, die Thomas-Christen und die Äthiopier 
schon für uniert mit der römischen Kirche zu halten. Das Korrigieren 
der “Häresien” und “Verderbnisse” hatte man nicht zur Vorbedin- 
gung für die Communio gesetzt, wie dies Apologeten der jüngeren 
Zeit für notwendig halten; man erhoffte es damals als Frucht aus der 
Communio. Denn das, was trotz der schwer gerügten Fehler die 
südindische und die äthiopische Kirche mit den Kirchen Europas 
verband, galt als heilig und wertvoll genug, um in ihnen Schwester- 
kirchen zu sehen, denen die entsandten Jesuitenpatres geistlich zu 
dienen hatten. 


6) Im Grenzgebiet zwischen den griechischen und lateinischen 
Kirchen erwiesen sich im 16. und 17. Jahrhundert Renaissance und 
Reformation als schwere Bedrohung für den Fortbestand der Schwe- 
sterkirchen beider Traditionen. Da drängte sich bei ihnen der Ge- 
danke auf, untereinander vermehrt nach der Communio zu streben, 
um beieinander Hilfe zu finden. 

* Unter ausdrücklichem Bezug auf die theologischen Resultate des 
Konzils von Ferrara/Florenz, 


$ Für Details im Verhalten der Jesuitenmissionare und für einschlägige Lit. vgl. 
die beiden Beiträge “Die Jesuiten und der christliche Osten” und “Kirchliches Leben 
in Äthiopien und Eritrea” bei Suttner, Kirche und Nationen, Würzburg 1997, S. 554- 
571; 591-618. 
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* in der Meinung, die Aufnahme der sakramentalen Gemeinschaft 
mit der im gleichen Land lebenden lateinischen Schwesterkirche 
störe den Fortbestand der Communio mit den östlichen Schwester- 
kirchen im Ausland nicht, 

* und fest überzeugt, daß auch im Osmanenreich die Griechen die 
Einheit mit den Lateinern wünschten, aber von den Türken daran 
gehindert seien, 

* wandten sich die Hierarchen einzelner bedrohter Kirchen mit 
einem Ansuchen um Sakramentengemeinschaft an die Lateiner. Sie 
taten es “autonom”, d.h. ohne ausdrückliche Absprache mit den 
übrigen östlichen Kirchen, mit denen sie Gemeinschaft hatten. Denn 

* die Gefährdung aufgrund der neuen kulturellen und religiösen 
Strömungen betraf einstweilen nur einzelne Kirchen; 

* es lagen hinreichend viele Beweise vor, daß die Griechen des 
osmanischen Reiches durch Verhandlungen mit den Lateinern ge- 
fährdet worden wären; 

* und für die Koordination zwischen den Kirchen griechischer 
Tradition, für die bis 1453 die Kaiser von Konstantinopel gesorgt 
hatten, war seit dem Untergang des christlichen Kaisertums noch 
keine neue Lösung gefunden.’ 


Insbesondere an der Union von Brest, der bedeutendsten der aus 
den genannten Gründen erstrebten Unionen, zeigt sich, daß die Vor- 
bereitung darauf nicht gründlich genug war. Man hatte versäumt, ge- 
meinsam zu klären, was das Schisma, das man beenden wollte, wirk- 
lich bedeutete; was also beim entscheidenden Schritt tatsächlich zu 
geschehen habe. 

Um die Unionsverhandlungen in Gang zu bringen, hatten zwei 
ruthenische Bischöfe ein Dokument mit 33 Punkten erarbeitet, die als 
Bedingungen für die Union gelten sollten. Unter Bezugnahme darauf 
votierte im Juni 1595 die Gesamtsynode der Metropolie ohne Gegen- 
stimme für ein Ansuchen um Sakramentengemeinschaft an den rö- 
mischen Papst und beauftragte zwei Delegierte, das Ansuchen und 
die 33 Punkte nach Rom zu überbringen. Dem Vorgehen lag das Uni- 
onsverständnis des Florentiner Konzils zugrunde, das an der Gleich- 
rangigkeit der lateinischen und der griechischen Kirche keinen Zwei- 





7 Eine knappe Dokumentation zur Koordinatorrolle des byzantinischen Kaisers 
und zu den Auswirkungen ihres Verlustes findet sich im Beitrag “Staat aus orthodo- 
xer Sicht” bei Suttner, Kirche und Nationen, S. 195-213. 
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fel zulieR und die Traditionen beider Seiten als rechtgläubig aner- 
kannte. 

Doch ein Menschenalter nach dem Tridentiner Konzil gab es auch 
eine andere ekklesiologische Konzeption. Die Jesuiten in Polen und 
ibr führender Theologe Petrus Skarga vertraten je länger desto deut- 
licher, daß es ein Heilserfordernis für die Christen sei, unter der Obhut 
des obersten Hirten in Rom, des Nachfolgers Petri, zu stehen. In der 
Unionsbulle Magnus Dominus des Papstes Klemens VII. vom 
23.12.1595 fand diese Position ihren Niederschlag. Die Bulle ver- 
langte wiederholt und sehr eindringlich die Korrektur von Irrtümern, 
welche die Ruthenen bisher vertreten hätten, und sie sagt, daß die 
Ruthenen, um das Heil zu erlangen, in die Herde des Papstes aufge- 
nommen werden müßten. Die Ruthenen, die bisher “draußen” ge- 
standen wären, würden erst durch ein Gehorsamsgelöbnis gegenüber 
der Ecclesia Romana und wenn sie alles verbesserten, was bei ihnen 
falsch war, in die Kirche aufgenommen; erst dann sei ihnen das 
ewige Heil gesichert. Die Communio mit Schwesterkirchen, mit de- 
nen der Papst keine Communio besaß, war beim Einbezogenwerden 
von solcher Art abzubrechen. 

Die Folge der Unklarheiten beim Vorgehen war, daß es nicht nur 
nicht gelang, den alten Graben zwischen den beiden Kirchen zu über- 
brücken, daß man vielmehr einen neuen, viel bitterer empfundenen 
Graben aufriß. Es kam nämlich zu einer Teilunion. Doch dies ge- 
schah nicht deshalb, weil man, wie in der kontroverstheologischen 
Literatur gerne behauptet wird, eine solche erstrebt hätte; weil man 
eine Union geschlossen habe “mit Teilen” der ostslawischen Christen- 
heit Polen-Litauens, die man “zum Übertritt verleitete” (oder gar 
nötigte). Vielmehr kam es zum Bruch, weil Bischöfe und führende 
Laien, die zur Union bereit gewesen waren und zum Teil sogar ihre 
Unterschrift auf das Unionsansuchen gesetzt hatten, ehe die Bulle 
Magnus Dominus ergangen war, hinterher die Union verwarfen, als 
sie den großen Unterschied erkannten zwischen dem, was sie erbeten 
hatten und was in Rom daraus geworden ist. 


7) Aus Dokumenten der römischen Kurie kann entnommen wer- 
den, daß man dort von der Bewertung des Schismas, wie sie in der 
Unionsbulle für die Ruthenen begegnet, nicht mehr abrücken wollte. 
Doch dies besagt noch nicht, daß die lateinische Kirche seit damals 
schon fest zur neuen ekklesiologischen Konzeption gestanden wäre. 
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Wie sich an folgenden Beispielen von Vorkommnissen? zeigt, dauerte 
es noch recht lange, bis das pastorale Verhalten der Lateiner tatsäch- 
lich und überall von der neuen Auffassung geprägt war. 

a) Bis ins 17. Jahrhundert war in islamisch dominierten Territori- 
en eine eingeschränkte Sakramentengemeinschaft der Lateiner mit 
den Griechen gang und gäbe. Sogar gegenseitige Erteilung des Wei- 
hesakraments über die Grenzen des Schismas hinweg hat es bis ins 
17. Jahrhundert gegeben. 

b) Missionare, die von der Sacra Congregatio de Propaganda Fide 
seit ihrer Gründung im Jahr 1622 in großer Zahl ins osmanische 
Reich entsandt wurden, konnten sich fast ein Jahrhundert lang in 
orientalischen Kirchengemeinden in ähnlicher Weise in Glaubens- 
unterweisung, Sakramentenspendung und Caritasdiensten betätigen, 
wie es ihre Mitbrüder in den Heimatländern neben dem dortigen 
Pfarrklerus taten. Zwischen ihnen und den Ortskirchen entwickelte 
sich ein Verhältnis, von dem sich in etwa sagen läßt: Obwohl die 
Missionare in jurisdiktioneller Abhängigkeit von der sie entsenden- 
den römischen Kongregation und von ihren höheren Ordensoberen 
verblieben, war ihr priesterliches Wirken tatsächlich, wenngleich in 
kirchenrechtlich nicht eindeutig geklärter Weise in das Leben der 
orientalischen Schwesterkirchen einbezogen? Jahrzehntelang stütz- 
ten sich hohe und höchste orientalische kirchliche Würdenträger auf 
die westlichen Missionare ebenso wie auf die Mönche ihrer eigenen 
Kirche, und manche taten es sogar noch mehr. 

c) Vielfache Verbindungen zwischen Rom und den orientalischen 
Kirchen, zu denen es ab der Mitte des 16. Jahrhunderts im osmani- 
schen und etwas später auch im persischen Reich gekommen war, 
weiteten sich im 17. Jahrhundert aus und führten dazu, daß einzelne 
Hierarchen, Theologen oder Notabeln pro foro interno (= in einem 
Entschluß, der nur für den Gewissensbereich Gültigkeit besaß und 
der Öffentlichkeit verborgen blieb) eine individuelle Union mit dem 
Römischen Stuhl eingingen und pro foro externo (= in aller Öffent- 
lichkeit) führende Persönlichkeiten ihrer bisherigen (mit Rom nicht 
unierten) Kirche blieben. Die auf diese Weise mit der Ecclesia Ro- 
mana unierten Hierarchen behielten mit römischer Zustimmung die 





8 Zu diesen Vorkommnissen werden viele Details dargelegt in dem angekündigten 
Buch “Die Christenheit aus Ost und West auf der Suche nach dem sichtbaren Aus- 
druck für ihre Einheit”. 


? Bezüglich der Tatsache, daß diese Hilfeleistung ein Vorbild für unsere Zeit sein 
könnte, vgl. Suttner, “Ein ökumenischer Traum", Der christl. Osten 53 (1998) 286-290. 
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Möglichkeit, bei den Nicht-Unierten weiter zu amtieren, obwohl bei 
diesen im Fall einer strengen Anwendung der neuen Ekklesiologie 
weder Kirche, noch die Fülle der Heilsgnade hätte anerkannt werden 
dürfen. Unter diesen Hierarchen waren auch Patriarchen, sogar sol- 
che von Konstantinopel. 


8) Zur strikten Anwendung der neuen Ekklesiologie kam es erst, 
nachdem die Sacra Congregatio de Propaganda Fide 1729 ein stren- 
ges Verbot jeglicher communicatio in sacris mit “Schismatikern und 
Häretikern” durchzusetzen begann. 

Je mehr Zeit seit dem Tridentinum verstrichen war, desto eindeu- 
tiger festigte sich unter den Theologen der Lateiner die Überzeugung, 
daß alles, was außerhalb der pastoralen Zuständigkeit des Papstes ge- 
schah, außerhalb der Kirche Christi geschehe; daß es ohne pápstli- 
ches Zutun keine echten geistlichen Vollmachten für kirchliche Amts- 
träger geben könne, und daß Sakramente, welche von Bischöfen oder 
Priestern vollzogen werden, die keine jurisdiktionellen Bande zum 
Papst besitzen, unerlaubt (illegitim) seien. Zwar sahen sich die Latei- 
ner wegen Gottes unerklärlich großer Barmherzigkeit und gemäß der 
Sakramentenlehre des Tridentinums gezwungen, auch die für uner- 
laubt gehaltenen Sakramente der “Schismatiker und Häretiker” als 
gültig anzuerkennen; sie wagten es nicht, jegliches Vorhandensein 
sakramentaler Gnadengaben bei ihnen zu bestreiten. Doch in logi- 
scher Konsequenz zu ihrer Überzeugung, daß bei “Schismatikern und 
Häretikern” die Sakramente nur unerlaubt gespendet würden, zogen 
sie die vollgültige Sakramentalität von deren kirchlichem Leben in 
Zweifel. 

Sie lehrten in der Folge immer deutlicher, daß jenseits der kano- 
nischen Grenzen der vom Papst geleiteten römischen Kirchenge- 
meinschaft die Kirche Christi nicht gefunden werden könne. Dort 
vermuteten sie nur mehr in die Irre gegangene Gemeinschaften, die 
eigentlich gar nicht an den Sakramenten der Kirche partizipieren 
dürften und deren Gläubige zum Heil ihrer Seelen zum Anschluß an 
die wahre, vom Papst geleitete Kirche aufzufordern seien. Nur durch 
den Abschluß einer Union mit dem Römischen Stuhl hätten die Ori- 
entalen gemäß dieser Lehre zur Kirche zurückkehren kónnen.!? 


10 Die schärfste Form, in der die neue Ekklesiologie je in einem offiziellen Lehr- 
dokument der katholischen Kirche ausgesprochen wurde, war die oben erwähnte En- 
zyklika “Mystici corporis”. Was in der Enzyklika bezüglich der Grenzen der Kirche 
vorgetragen wurde, hat das 2. Vat. Konzil ausdrücklich zurückgewiesen. Papst Paul 
VI. folgte mit seiner oben ebenfalls angeführten Aussage im Breve “Anno ineunte” 
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Der Zweifel der Katholiken an der Berechtigung der griechischen 
Kirchen zur Spendung der heiligen Sakramente und die Konkurrenz 
zwischen Unierten und Nicht-Unierten, die nach der Verfügung von 
1729 immer lebhafter wurde, beunruhigte die griechischen Patriar- 
chen sehr. Im Juli 1755 erklárten sie synodal die Lateiner fiir 
“ungeheiligt und ungetauft”. In den sakramentalen Riten, die an den 
Lateinern vollzogen worden waren, sahen die griechischen Patriar- 
chen nur mehr leere Zeremonien, die keine Gaben des Heiligen Gei- 
stes vermitteln. 

Ortsgemeinden, in denen keine wirklichen Sakramente zur Heili- 
gung der Gläubigen, sondern nur leere Feiern vollzogen werden, sind 
nicht die Kirche. Also haben die griechischen Kirchen durch diesen 
Beschluß eine klare Ablehnung der abendländischen Christenheit 
ausgesprochen. Nie hatte es vorher eine ebenso ernste Verurteilung 
der lateinischen durch die griechischen Kirchen gegeben, und über- 
haupt nie ist es zu einer ebenso uneingeschränkten Verwerfung der 
griechischen durch die lateinische Kirche gekommen. 

So ist im 18. Jahrhundert eine neue Ekklesiologie von der alleinse- 
ligmachenden Qualität der je eigenen Konfession zum Besitz sowohl 
der Lateiner als auch der Griechen geworden, und bis vor nicht lan- 
ger Zeit wandten die Griechen die Texte, die Bischof Cyprian mit 
Bezug auf die Ketzer seiner Zeit formuliert hatte, ausdrücklich auf 
die Lateiner an; manche von ihnen tun es noch heute. Die Lateiner 
hielten ihrerseits die Griechen für “verlorene Schafe Christi”, die um 
der Rettung ihrer Seelen willen zur katholischen Kirche bekehrt wer- 
den müssen. 


9) Nachdem sich in unseren Kirchen die Überzeugung von der al- 
leinseligmachenden Qualität der je eigenen Konfession durchgesetzt 
hatte, wurde beim Streben nach Einheit eine Verfahrensweise üblich, 
die zu schweren Konflikten zwischen Katholiken und Orthodoxen 
führte. Die orthodox-katholische Dialogkommission bezeichnete das 
neue Verfahren in ihrer 1990 in Freising verabschiedeten Erklärung”! 
als einen “der gemeinsamen Tradition unserer Kirchen widerspre- 


dem einschlägigen Umdenken durch das 2. Vat. Konzil. Hierzu vgl. Suttner, “«Schwe- 
sterkirchen in fast vollendeter Gemeinschaft»: eine ekklesiologische Aussage oder eine 
ökumenische Höflichkeitsformel?”, Der christliche Osten 47 (1992) 278-287; ders., “Die 
Anerkennung der orthodoxen Kirche als Schwesterkirche durch das 2. Vat. Konzil”, 
Het Christelijk Oosten 50 (1998) 243-256. 

11 Deutsche Übersetzung der Erklärung in: Una Sancta 45 (1990) 327-329, für den 
französischen Originaltext vgl. Iren 63 (1990) 218-221. 


462 ERNST CHR. SUTTNER 


chenden Weg zur Einheit”. Als Grund dafür gibt sie an, daß dabei 
vergessen wurde, daß “die orthodoxe Kirche eine Schwesterkirche ist, 
die selbst Gnaden- und Heilsmittel anbietet”. 

Für die Verurteilung dieses Verfahrens, das man “Uniatismus” zu 
nennen pflegt, wurde in der Dialogkommission ein voller Konsens 
erzielt.'? Es gilt, gut zu beachten, daß sich der Freisinger Konsens auf 
ein Vorgehen bezieht, das erst im 18. Jahrhundert in Übung kam. 
Denn wie eben aufgezeigt wurde, erbringt eine exakte kirchenge- 
schichtliche Analyse, daß bei den Unionen und Unionsversuchen, die 
vor dem 18. Jahrhundert erfolgten, die volle Sakramentalität der 
östlichen Kirchen entweder unbestritten war, oder daß zumindest bei 
weitem nicht alle zeitgenössischen Lateiner die Zweifel teilten, die 
diesbezüglich von manchen Kreisen gehegt worden waren. Es be- 
durfte der Verfügungen von 1729 und 1755, damit aus dem Bestreiten 
der Sakramentalität und Kirchlichkeit der jeweils anderen Seite 
durch die persönliche theologische Meinung einzelner, das auch früher 
vorgekommen war, ein Verhalten der Kirche wurde. 

Weil im 18. Jahrhundert ein neues ekklesiologisches Verständnis 
vom Schisma allgemein geworden war, geschah es um diese Zeit, daß 
der Uniatismus zu einer Haltung der Kirchen als solcher wurde. Die 
veränderte Bewertung der Schismen führte nämlich zwangsläufig 
auch zu einer neuen Beurteilung dessen, was bei der Überwindung 
der Schismen geschehen muß. Von nun an galt auf lateinischer Seite 
der Beitritt zur Union als Aufnahme in die Kirche Christi, denn die 
Lateiner wollten nur mehr die Unierten, aber nicht mehr die Nicht- 
Unierten als Glieder der Kirche Christi anerkennen. Dementspre- 
chend verspürte die abendländische Kirche von da an eine schwere 
Verpflichtung zu missionarischer Tätigkeit unter den östlichen Chri- 
sten, die sie als Einladung zur “Heimkehr der verirrten Schafe 
Christi” verstand. Von östlicher Seite brachte ihr dieses Handeln den 
schweren Vorwurf proselytistischen Tuns ein. 

Somit ergibt sich: Ab dem 18. Jahrhundert wurde unter “Union” 
etwas verstanden, das früher von einzelnen, nicht aber von der ge- 


12 In Abschnitt 6b der Freisinger Erklärung wird definiert: “Der Ausdruck 
«Uniatismus» bezeichnet hier den Versuch, die Einheit der Kirche durch Trennung 
von Gemeinden oder orthodoxen Gläubigen von der orthodoxen Kirche zu verwirk- 
lichen, ohne zu bedenken, daß nach der Ekklesiologie die orthodoxe Kirche eine 
Schwesterkirche ist, die selbst Gnaden- und Heilsmittel anbietet. In diesem Sinn und 
entsprechend dem von der Unterkommission von Wien erstellten Dokument ver- 
werfen wir den «Uniatismus» als Weg zur Einheit, weil er der gemeinsamen Tradition 
unserer Kirchen widerspricht”. 
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samten Kirche erstrebt worden war. Dennoch wurde die alteinge- 
búrgerte Bezeichnung “Union” unbeirrt weiter verwandt, wenn Ori- 
entalen die Gemeinschaft mit dem Rómischen Stuhl aufnahmen. Die 
Frage erscheint angebracht, ob es Sinn machen kann, vor und nach 
diesem Zeitpunkt für die Aufnahme der Gemeinschaft mit dem Rómi- 
schen Stuhl dieselbe Bezeichnung zu verwenden, denn Vorgánge, die 
in ekklesiologischer Hinsicht gánzlich verschieden sind, werden 
durch diesen Wortgebrauch gleicherweise “Union” genannt. Doch so 
ist es in den Kirchengeschichtslehrbiichern nun einmal úblich, und 
ein eingebürgerter Sprachgebrauch läßt sich nicht leicht verdrängen. 
Darum ist es wichtig, ganz deutlich zu betonen, daß die Dialogkom- 
mission ausdrücklich definierte, was sie verwirft. Daß sich die De- 
finition auf das bezieht, was erst mit dem 18. Jahrhundert allgemein- 
gültig wurde, mahnt zu gewissenhaftester Verwendung der Dialog- 
dokumente, wenn die Rede ist von Unionskirchen, die schon vor dem 
18. Jahrhundert bestanden. Wer aber die einschlägige Literatur und 
die darin landläufige unachtsame Redeweise kennt, wird keinen 
Zweifel haben, daß noch viel Überzeugungsarbeit erforderlich ist, bis 
die nötige Diskretion in gebührender Weise geübt werden wird. 

Die Notwendigkeit des gewissenhaften Unterscheidens wird da- 
durch nicht außer Kraft gesetzt, daß sich im 19. und 20. Jahrhundert 
auch in den älteren katholischen Ostkirchen uniatistisches Gedan- 
kengut ausbreitete; daß es auch bei ihnen zu jener exklusivistischen 
Auffassung von der Notwendigkeit des Zugehörens zum Papst und 
von der Verpflichtung zu missionarischem Wirken unter den ortho- 
doxen Gläubigen kam, die den Uniatismus charakterisiert. 

Daß dies geschehen konnte, wird verständlich, wenn man die Ge- 
schichte der Klerikerausbildung bei den Katholiken beachtet. Das 
Tridentiner Konzil hatte im Mangel an Bildungsstand bei weiten 
Teilen des Klerus eine Ursache für vielerlei Mißstände in der Kirche 
erkannt und war auf Hebung der Klerikerbildung bedacht. Durch 
eine seiner Reformmaßnahmen wurde eine kirchliche Gesetzgebung 
für die theologischen Studien und für die Klerikerausbildung grund- 
gelegt. Es dauerte seine Zeit, bis daraus Früchte erwuchsen. Doch in 
den Stammlándern der abendländischen Kirche war es gegen Ende 
des 18. Jahrhunderts und bei den mit Rom unierten östlichen Kir- 
chen war es spätestens in der 2. Hälfte des 19. Jahrhunderts überall 
so weit, daß zahlreiche Klerikerschulen nach tridentinischen Normen 
bestanden. In ihnen glichen einander außer den disziplinären Regeln 
weithin auch die Lehrpläne. Dies wiederum hatte zur Folge, daß sich 
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in den Ostkirchen, die den Papst anerkannten, eine Mentalität aus- 
formte, die sich im großen und ganzen von jener der zeitgenössischen 
Lateiner nur sehr unwesentlich unterschied. So kam es, daß sich in 
nahezu allen unierten Kirchen, auch in jenen, deren Union nach 
einem Unionsverständnis aus früherer Zeit geschlossen worden war, 
spätestens im 19. Jahrhundert jenes Verständnis von Union und von 
der Heilsnotwendigkeit des Zugehörens zum Papst durchsetzte, das 
aus dem ekklesiologischen Umbruch des 18. Jahrhunderts erwachsen 
ist. Es verursachte Mißverständnisse, wollte man aus dem Unionsver- 
ständnis, das in jüngerer Zeit in einer unierten Kirche verbreitet war, 
auf jenes Verständnis schließen, das den Unionsabschluß leitete. 


Über das Resultat langjähriger Forschungen läßt sich in einem 
Einzelvortrag nur in beschränkter Form sprechen. Um der Redezeit 
willen war es unvermeidlich, mich recht kurz zu fassen bezüglich der 
Bedeutung, die die neuen Einsichten in den Wandel des Verständnis- 
ses von Schisma und Kirchenunion für ein “Reinigen des histori- 
schen Bewußtseins” unserer gegenwärtigen Kirchen haben. Ich habe 
mir erlaubt, jenen Aspekt besonders hervorzukehren, der in der aktu- 
ellen Phase des theologischen Dialogs zwischen der katholischen und 
der orthodoxen Kirche besonders gewichtig ist. In anderen Phasen 
desselben Dialogs werden noch andere Gesichtspunkte der Resultate 
aus den jetzt abgeschlossenen Forschungen zu bedenken sein. Man- 
ches Wichtige, das bei den Untersuchungen zutage trat, wird im 
orthodox-katholischen Dialog vermutlich auch gar nicht besprochen 
werden müssen. Zweifellos wird der Überblick über die kirchlichen 
Spaltungen und Aussöhnungen von ca. 1500 Jahren letztlich zur Re- 
flektion darüber nötigen, ob es vielleicht deswegen zu den vielen 
Schismen kam, weil unsere Kirchen nach einer Art von Einheit ver- 
langten, die gar nicht die rechte ist. 

Achteten sie eventuell zu wenig auf das Wirken des Heiligen Gei- 
stes, der ihre Einheit in unsichtbarer Weise schafft, und waren sie zu 
sehr auf jene menschlichen Schöpfungen aus, welche die Einheit der 
Kirche nur dokumentieren können? Waren sie über die Maßen ver- 
liebt in ihre eigenen Formen? Hingen sie einseitig an den eigenen 
Lehrformulierungen, an den eigenen sakramentalen Riten, an den ei- 
genen Frömmigkeitsbräuchen und an der eigenen Kirchenordnung? 
Blickten sie nicht tief genug? Verglichen sie in kurzsichtiger Apologe- 
tik nur die Ausdrucksformen, anstatt daß sie die göttlichen Gaben 
miteinander verglichen hätten, für welche die eigenen Formen und 
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auch die fremden Formen ein Ausdruck sind? Hielten sie sich viel- 
leicht für getrennt, weil sie aus Unzufriedenheit darüber, daß das 
äußere Erscheinungsbild voneinander abwich, nicht mehr zur Kennt- 
nis nahmen, daß das, was dahinter steht, gar nicht verschieden war? 

Im Rahmen dieser ekklesiologischen Grundsatzfrage, für die das 
Forschungsresultat, von dem ich berichten durfte, zahlreiche nach 
Überlegung heischende Fakten vorträgt, wird auch die Frage wichtig 
werden, wieviel Einheit über die Zustimmung zu wie vielen Konzilien 
erreicht wird, oder ob auch ohne eine solche Zustimmung Einheit er- 
reicht werden kann. Das Institut für Historische Theologie an der 
Theologischen Fakultät der Universität Würzburg, mit dem das 
Würzburger Ostkirchliche Institut jetzt die Zusammenarbeit intensi- 
viert, hat eine lange Tradition des Forschens zu den Konzilien und 
beabsichtigt laut seinem Strukturplan, diese Forschungen fortzupfle- 
gen. Die Affinität zwischen den Arbeiten am Institut für Historische 
Theologie und jenen am Ostkirchlichen Institut ergibt gute Perspekti- 
ven für das künftige Miteinander beider Institutionen. 


Alserstr. 19 Ernst Chr. Suttner 
A-1010 Wien 


Austria 


Robert F. Taft, S.J. 


Correction 


In the last fascicle of this journal (“Reflections on ‘Uniatism’ in the 
Light of Some Recent Books”, OCP 65 [1999] p. 153) I mistakenly 
attributed to Dom Emmanuel Lanne, OSB, the expression “le cactus 
uniate.” This expression comes, rather, from the pen of Father J.-P. 
Maigne, OP, who, without Fr. Lanne's knowledge or approval, placed 
it at the head of an interview Fr. Lanne had given, as well as one on 
the cover of the fascicle of L'Actualité religieuse dans le monde in 
which that interview appeared (n° 52 [1988] p. 27). Dom Lanne him- 
self has never used the expression “le cactus uniate,” nor does it in 
any way reflect his thinking on the Eastern Catholic Churches, for 
which he has always had the deepest respect. I deeply regret this mis- 
understanding. 

В. Е. Taft, S.J. 


RECENSIONES 
Byzantina 


Papás Vito Borgia, Our Lady of Damascus: The Story of an Icon, PIN, 
Pubblikazzjonijiet Indipendenza, Malta 1999, pp. 28. 


This is the second edition of a short work of the parish priest of the 
Greek-Catholic church in Valletta, next to the Grand Masters' Palace and 
deals with the famous icon which the Knights of Malta brought with them 
from Rhodes (see review in OCP 59 [1993] 267). One need only compare p. 8 
of the first edition with p. 20 of the second to see the difference: the refer- 
ence to the Siennese Madonnas of the Trecento has disappeared. It is 
claimed that there is a striking resemblance between the Madonna in this 
icon and that in the church of Tokalı Kilise II in Cappadocia, studied by С. 
Jerphanion, whose name, however, is absent from the Index added to the 
second edition (p. 28). 

E. G. Farrugia, S.J. 


Byzantinische Zeitschrift, Supplementum Bibliographicum II. Generalregister 
zur Bibliographie der Jahrgänge 84/85 (1991-1992) - 89 (1996), erstellt 
von Reinhard Hiss, B. G. Teubner Stuttgart und Leipzig 1998, pp. 393. 


Certi strumenti di lavoro cartacei, anche all’epoca dell’informatica, sono 
preziosi e rendono grandi servizi. Nel 1994 usciva il Supplementum Biblio- 
graphicum I e nel 1998 è uscito questo Supplementum Bibliographicum Il. 
Non che l'informatica non entri nella loro preparazione e redazione, come 
spiega lucidamente il redattore nel Vorwort (pp. VII-VIII), al seguito di pre- 
sentazione a firma del direttore della BZ, Dr. Peter Schreiner, (pp. V-VI). 
Questo volume contiene l'indicizzazione dei dati bibliografici contenuti nei 
fascicoli della Byzantinische Zeitschrift e precisamente dei volumi 84-89, dal 
1991 al 1996. L'operazione affidata inizialmente al Dr. Giinther Weiss, ebbe 
un arrestò per la malattia e la morte di lui. Fu allora ripresa nell'estate 1997 
da Reinhard Hiss, che in tempo relativamente breve è riuscito a portarla a 
termine nella maniera egregia offerta ora agli utenti. I quali hanno tutto l'in- 
teresse a leggere, prima di servirsene, le istruzioni per l'uso, o regole fonda- 
mentali su cui si basano gli indici, Grundregeln des Registeraufbaus (pp. IX- 
X): abbreviazioni, parole chiave, persone, autori e opere, monete, materie e 
oggetti, datazioni, manoscritti, papiri, termini greci. Altrettanto utile è lo 
scorrere previamente la Systematische Liste zum Generalregister (pp. 1-7) nel- 
la quale le voci dell’indice sistematico, tutte in ordine alfabetico, sono raccol- 
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te sotto rubriche concettuali, dove l’utente le può individuare: uffici, titoli, 
mestieri e attività, edifici, educazione, nutrizione, famiglia, finanze, com- 
mercio, chiesa e monachesimo, abbigliamento, medicina, guerra, agricoltu- 
ra, letteratura, pesi e misure, musica, botanica, diritto, preziosi, lingua, stato 
e società, zoologia, etnie, folklore. Finalmente il Generalregister, cioè l'indice 
alfabetico di cose, luoghi e persone, preceduto immediatamente dall'elenco 
delle abbreviazioni e dalle sigle politico-geografiche (pp. 9-11), costituisce, 
dalla p. 13 alla p. 380, testa e cuore del volume. Seguono gli indici dei papiri 
citati (pp. 381-382), dei manoscritti greci (pp. 383-388) e dei termini greci 
(pp. 389-393). 

Ho fatto sugli indici alcune ricerche di saggio per comprovarne la funzio- 
nalità e devo dire che nel controllo sperimentale ho constatato concretamen- 
te la buona riuscita e l'utilità pratica di questo Supplementum Bibliographi- 
cum II. Una sola osservazione semmai, mi permetto. Succede di aprire il 
volume e non trovare, né alla pagina di sinistra né a quella di destra, la voce 
chiave principale, ma soltanto voci secondarie precedute da lineetta — con 
rimando cioè alla voce chiave principale, che non è nelle pagine sott'occhio. 
Due esempi: le pp. 52-55 non hanno voci chiave principali perché tutte ri- 
mandano alla voce chiave principale Beziehungen che si trova a p. 51. Altret- 
tanto le pp. 302-303 non hanno voce chiave principale che è Rom (Stadt) I 
TA e si trova a p. 301. Bisognerebbe ovviare all'inconveniente ripetendo la 
parola chiave ad ogni pagina, vicino al titolo corrente. Ma nel caso di pagine 
come quelle menzionate bisognerebbe stampare vicino alla voce chiave an- 
che il numero progressivo in base alle pagine che si susseguono con la stessa 
voce chiave, per es. Beziehungen 1, Beziehungen 2 ecc. O forse una soluzione 
migliore sarebbe di caratterizzare graficamente le voci chiave principali in 
carattere maiuscoletto o grassetto. Comunque, congratulazioni per il buon 
sussidio a servizio della scienza. 

V. Poggi, S.J. 


Filippo Carcione (a cura di), Germano di Capua (m. 541 circa). Ambasciatore 
ecumenico a Costantinopoli e modello di santitá per il Cassinate, (= San 
Germano. Collana di Storia e cultura religiosa medievale, 1), Edizioni 
Eva, Venafro 1999, pp. 22. 


Cassino fu chiamata Eulogimenopolis o cittá di Benedetto, prima di 
chiamarsi Città di San Germano, in onore di Germano poi vescovo di Capua 
che a Cassino era nato, e mantenne quel nome fino al 1863, quando riprese 
il nome primitivo e si chiamó, come oggi, Cassino. 

Questo libro è frutto di iniziativa accademico-culturale che celebra una 
gloria del luogo e organizza lo studio del personaggio con seminari e incon- 
tri, qui raccolti in quattro sezioni: S. Germano tra Oriente e Occidente; tra li- 
turgia e arte; tra storia e culto; dalla terra di Benedetto allo stato feudale. 


RECENSIONES 469 


Ovviamente privilegio la prima parte, “tra Oriente Occidente”. F. Carcio- 
ne, che è pure generale curatore e anima degli incontri, vi affronta il tema 
della legazione di Germano a Costantinopoli nel 519. E percorre la vexata 
quaestio dellidentificazione del legato Germano, sollevata dal Baronio e ri- 
presa dal Theil. Valendosi degli studi del Lentini, liquida i dubbi. Attraverso 
il Liber Pontificalis e la Collectio Avellana, ricostruisce i sedici mesi del lungo 
soggiorno constantinopolitano di Germano, fino alla completa soluzione del- 
lo scisma di Acacio. Il Libellus romano non è semplicemente accettato passi- 
vamente dal patriarca costantinopolitano Giovanni II, ma provoca in lui una 
professio fidei, risposta positiva, di rapporto fraterno fra papa e patriarca. 
“Huic vero professioni subscripsi manu mea et direxi per rescripta tibi 
Hormisdae sancto et beatissimo fratri et papae magnae Romae” (p. 37). Mi 
congratulo con Carcione per sottolineare questo storico esempio di fraterno 
esercizio del primato. In altro saggio di questa prima parte, F. Pericoli 
Ridolfini rilegge nel Dialogo II di Gregorio Magno, la visione in cui Bene- 
detto contempla l’anima di Germano, portata in cielo in un globo di fuoco e 
paragona giustamente tale visione a quella in cui S. Antonio Abate vede sali- 
re al cielo l'anima di Amun. Simile è anche il riscontro concreto alle due vi- 
sioni: in ambedue i casi, gli abitanti di Capua e i monaci del deserto certifi- 
cano che proprio a quell'ora Amun e Germano sono saliti al cielo. 

Se ci soffermiamo su questi contributi, è il tutto che merita lode. I litur- 
gisti saranno interessati al saggio di L. Diligenza sul lezionario del Codex ful- 
densis del sec. VI; gli archeologi al contributo di G. Torriero Nardone sulla 
basilica dei Santi Stefano e Agata e sulla topografia dell'antica Capua. L'ico- 
nografia è rappresentata dal saggio di M. G. de Ruggiero oltre che da varie 
raffigurazioni; l'agiografia dall'analisi della Vita Germani di В. Grégoire e la 
storia ecclesiastica locale dagli articoli di A. Recchia, che studia in proposito 
la Collectio Avellana e da A. Molle nella panoramica diacronica su figura e 
culto di S. Germano. La storia del territorio è studiata in epoche successive 
da P. Visocchi e F. Avagliano, mentre l’attività educativa benedettina nel cas- 
sinate medievale è oggetto di un saggio di M. G. De Sanctis. 


V. Poggi, S.J. 


'Edeovópa Kovvtovpa-Tadúxn, © Bulavrivos кАйрос kai rj Komwvia «тфу 
oKoteıvov aiwvwv», (= Моуоүрафієс̧ 3), 'Edvixó “брона ‘Epeyv@v, Тустітобто 
Bulavuvóv 'Ерёоуфу, 'A9rva 1996, с. 247. 


This book represents the most balanced and complete account to date of 
the social history of the First Iconoclast Age (726-787). Chronologically its 
scope is actually somewhat wider than the initial period of Iconoclasm given 
that K.-G. begins her history in last years of the seventh century and contin- 
ues it through to about the year 800. She calls this whole period the “dark 
ages” rather the Iconoclast Age proper, partly reflecting this slightly broad- 
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ened chronology, and partly no doubt for the attention she aims to concen- 
trate on the specifically social aspects of the period. A discussion of social 
changes, or more specifically changes within social class structures, indeed 
dominates much of the book. Importantly, however, K.-G. consistently links 
these changes to major political and religious developments, most notably 
the complex phenomenon scholars call Iconoclasm. The two forces — social 
change and religio-political change — are thus seen as intimately linked, the 
one an ever-present agent of the other. To this extent this history should be 
seen for what it mainly is: a new contribution to an already well-established 
body of scholarship whose aim is to understand the origins and development 
of Byzantine Iconoclasm. 

Organizing her material into three parts and eight chapters, K.-G. begins 
(chapter one, pp. 33-56) with a rather bleak account of the virtual disappear- 
ance of rural monasticism in late seventh and early eighth centuries, a de- 
velopment she tends to contrast with the “uninterrupted presence” of monks 
and monasteries in the capital city of Constantinople. Chapter two (pp. 57- 
75) presents a more in-depth look at Constantinople's clergy, both monastic 
and secular, during the same age. The picture here is one of a united clergy 
of monks and secular bishops, conspicuously and self-consciously aristo- 
cratic, who are engaged in a struggle for power and position against a hostile 
and increasingly militarized central government. In the event, according to 
K.-G., they prove themselves up to the task at hand, defending their ranks 
successfully on the whole despite several setbacks. 

K.-G. moves next (chapter three, pp. 77-105) to recount the fruits of these 
efforts, specifically the “growing omnipotence” (p. 81) of Constantinople's 
clergy, numerically as well as in terms of political power. The staff at Haghia 
Sophia and the Patriarchate are the vanguards of this new chapter in the 
empire's history. Their efforts are so successful that a state of complete om- 
nipotence (p. 103, p. 105) is finally achieved in the second decade of the 
eighth century when the leaders of the clergy manage to promote and de- 
mote emperors, in K.-G.'s view, practically at will. Chapters four (pp. 106- 
143), five (pp. 144-61), and six (pp. 163-84) document the systematic dis- 
mantling of clerical centers of power starting in the late 720s with the advent 
of imperial-sponsored Iconoclasm by the militaristic Isaurian dynasty. The 
first steps in this process are taken by emperor Leo III in his filling the ranks 
of rural bishoprics with iconoclasts while at the same time putting increas- 
ing political pressure on the entrenched urban aristocrats under clerical or- 
ders, the effect of which is not so much to subordinate clerical power to his 
own control as it is to drive Constantinople's aristocracy underground, i.e. 
out of the secular clergy and into the empire's monasteries, notably those of 
Constantinople and nearby Bithynia. The next step in the process is left to 
Leo's son, Constantine V, who launches his brutal campaign of persecution 
against monks with the express purpose, in K.-G.'s view, of rooting out and 
exterminating the last vestiges of aristocratic opposition to imperial rule. 
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The book ends with two chapters (chapter seven, pp. 185-205, chapter 
eight, pp. 206-228) documenting the reversal of clerical fortunes and the 
transformation of “the clergy” from the death of Constantine V in 775 until 
c. 800. Monasticism on the whole prospers, though especially the variety es- 
tablished by the wealthy and aristocratic classes in Bithynia. It is perhaps a 
barometer of their hard-earned success, K.-G. points out, that these Bithy- 
nian religious houses take steps to guard themselves from potentially damag- 
ing outside influences, be it the entrance of lowly born and especially mili- 
tary classes into their monasteries or — as in the case of the Sakkoudion 
monastery led by Theodore of Stoudios, a prime actor in the events of this 
period — the temptation of merging ranks and establishing closer ties with 
the clergy of Constantinople. These new perspectives on society and monas- 
ticism constitute, in K.-G.'s view, one of the most significant social shifts of 
the age. Moreover, as though to make matters complete, a counterweight to 
the aristocratic monasticism of the Bithynians, notably the implacable, 
zealot variety espoused by the Stoudites — also comes forth in the later 
eighth century in the person of patriarch Tarasios. For it is Tarasios who re- 
acts to the ostensibly uncompromising stands of Theodore and the chauvin- 
ism of the Bithynians both in his adoption of a tolerant stance to all parties 
in the church, and by his determined if unobtrusive move to reconstitute the 
Constantinopolitan clergy along new social and ideological lines, quite dif- 
ferent from those of contemporary monks. 

There is much to be said for the way in which K.-G. arrives at this new 
history of the First Iconoclast Age. Indeed two aspects of her work are par- 
ticularly outstanding. The first is an impressive command of both primary 
and secondary source materials. For example, in addition to reading practi- 
cally every fragment of hagiography relevant to the period, with the possible 
exception of the Vita of Anna the Younger/Euphemianos (BHG3 2027), K.-G. 
searches the evidence of lead seals as well as a variety of archaeological data. 
A similar commitment to meticulous research is evident in her secondary 
reading, which ranges impressively across several languages and importantly 
includes fundamental if often ignored social historical studies written in 
Russian. A second outstanding feature of this book is its narrative power and 
consistency, in other words the skill, confidence and determination with 
which its author presents her case. Complex issues, such as the degree of 
Iconoclast belief within the Byzantine army, or the behavior of Byzantium's 
senatorial aristocracy in the later eighth century, seem not so involved after 
all. In K.-G.'s hands, in short, one is meant to feel that a clear understanding 
of the origins and development of Iconoclasm is very much within reach. 

Some scholars may be persuaded by K.-G.'s rather stream-lined recon- 
struction of the age, others perhaps not so easily. Upon closer examination, 


K.-G.'s history does leave many questions and doubts. Four brief comments 
will suffice. 
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First, K.-G. offers practically no cntical analysis of the mass of primary 
source materials she has so meticulously collected. Apart from occasional 
comments to the effect that an author is exaggerating a point (p. 180), or 
that the sources remain silent on particular issues (p. 35, 46, 57, 199), K.-G. 
avoids addressing the well-known and highly complex problem of sources. 
Genre issues, the significance of the silence of sources and the fact that 
many sources for the period post-date events by a half century or more and 
are written by the victors in the Iconoclast Age do not much interest this 
author. With few exceptions (pp. 70-3), therefore, K.-G. makes no serious 
attempts to contexualize her sources and determine their relative historical 
value accordingly. 

Second, this book's treatment of chronologies is sometimes questionable. 
Establishing firm chronologies for some developments is, by the author's 
own admission (p. 31), difficult. Yet instead of respecting such gaps in the 
historical record for what they are, namely an objective limitation to further 
inquiry, K.-G. too often tends to construct rather dubious chronologies of 
her own in order to fill in those gaps. One case in point is her projection for- 
ward of some mid-sixth and early-seventh-century data regarding the num- 
ber of Constantinopolitan clergy and monasteries as a way of estimating the 
numbers of monks (p. 57) and clergy (p. 81) in the late seventh and early- 
eighth centuries, even though it is well-known that the intermediary period 
in question was among the most disruptive and discontinuous in Byzantine 
history. Considering the ensuing turbulence, therefore it is doubtful whether 
such projections can be of value. In another case, her discussion of soldiers 
joining the monastic life (pp. 201-2), K.-G. does the reverse, using a later set 
of events in order to cast light on the realities of a much earlier period. Fi- 
nally it will be observed that her use of seal evidence (pp. 52-4 et passim) to 
pinpoint particular developments in society is often suspect in view of the 
notorious difficulties in dating this material with any precision in the ab- 
sence of corroborating evidence. 

A third weakness is the author's tendency to conflate historical charac- 
ters and situations without sufficient supporting evidence. Although for the 
late eighth century she identifies social distinctions between secular and 
monastic clergy (pp. 203-5, 222-8), for example, one of the premises of K.- 
G.’s study is that these two groups were socially uniform and quite inti- 
mately united in Constantinople in the early part of the century (pp. 62-73). 
The earlier evidence is by no means conclusive, however, depending as it 
does upon the cases of a very few individuals taken to represent entire com- 
munities, and indeed groups of communities. Another unwarranted confla- 
tion comes in K.-G.'s treatment of Theodore of Stoudios, specifically her at- 
tempt to identify him with the group of monastic zealots active during and 
after the Council of Nicaea (787). The treatment of Theodore suits the needs 
of K.-G.'s narrative quite well: the aristocratically-born, clerically unfriendly, 
and ideologically implacable monk Theodore can be seen in sharp contrast 
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with the socially color-blind and ideologically tolerant cleric Tarasios. Yet 
the fact remains that Theodore was himself ordained a priest by Tarasios (c. 
785), wary of the zealots in 787, and in later years — as previous research 
has shown — much less rigorist in his ideological outlook than often sup- 
posed. 

Fourth and finally, K.-G.'s book is occasionally marred by unsubstanti- 
ated overstatements. Her repeated use of the word “omnipotence” (pantody- 
namía) (pp. 81, 103, 105) to describe the strength of Constantinople's clergy's 
vis-à-vis other social groups in and out of the city is perhaps unfortunate. 
Doubts will certainly remain as to whether the amount of indirect power and 
influence in question, not to mention its consistency over time and place, 
truly amounts to omnipotence in the accepted meaning of the word. Another 
somewhat inexplicable statement by K.-G. concerns the level of piety in Con- 
stantinople in general and its orthodox (i.e. iconodule) belief in particular 
(pp. 48-9, 105), which in the absence of reliable supporting evidence would 
seem to be mere wishful thinking. Finally, the title of this book may also rep- 
resent an inadvertent overstatement of sorts considering that K.-G.'s study of 
“clergy and society” excludes a whole range of other relevant issues, includ- 
ing wider issues of demography and ethnicity in the age or more directed 
questions about the interactions between women and clergy and the dynam- 
ics of family, friendship, spiritual kinship and other social constructions in 
the making of Byzantium's society and clergy. 

Despite its shortcomings, this book has much to offer both the general 
reader and the specialist alike. For the generalist it will serve as an engaging 
and representative account of an important age in Byzantine history. The 
specialist, on the other hand, will encounter much familiar material in this 
book, together with several genuinely new and important insights as well as 
a limited number of speculations and positions destined to provoke contro- 
versy. 

P. Hatlie 


Canonica 


Jobe Abbass, Two Codes in Comparison, Foreword by Ivan Zuzek. (Kanonika 
8), Pontificio Istituto Orientale, Rome 1997, pp. 303. 


Only twelve years after the promulgation of the 1917 Codex Iuris Canoni- 
ci, its driving force, Peter Cardinal Gasparri, was entrusted with the respon- 
sibility of formulating a program of codifying the legislation of the 21 East- 
ern Catholic Churches. The great canonist proposed that there be a single 
code for the entire Catholic Church and considered his task to be one of 
amending to the Codex Iuris Canonici legislation that would be applicable to 
the Eastern churches in full communion with the See of Rome. Foreseeing 
difficulties and misunderstandings, Pope Pius XI in 1930 wisely directed that 
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a distinct code be prepared for the Eastern Catholic Churches. This decision 
ultimately resulted in a distinct body of legislation, the Codex Canonum Ec- 
clesiarum Orientalium, which was promulgated by Pope John Paul II in 
1990. 

The Catholic Church, a communion of 22 churches, operates under two 
distinct legal systems: the Latin Church regulates its life by the Codex Iuris 
Canonici (CIC) and the 21 Eastern Catholic churches govern themselves with 
the Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium (CCEO) and their own particu- 
lar law. While these two bodies of law are distinct, they are not unrelated: 
Pope John Paul II, in presenting the CCEO to the 28% General Congregation 
Synod of Bishops, portrayed the CIC, the CCEO and Pastor Bonus as consti- 
tuting one Corpus Iuris Canonici. During that same synod, the pope called 
for a “proper and comparative study of both Codes.” 

Even though the term comparative law was only first used in the 19% 
century with reference to civil societies, such a methodology for teaching 
and interpreting ecclesiastical legislation has long been practiced in the 
Church, especially with reference to Roman law, as made evident with the 
cross-references to parallel passages in the medieval canonical glosses. The 
paucity of comparative studies between Latin and Eastern Catholic law is 
easily explained: until 1990 there was no integral body of Eastern Catholic 
canon law. 

While a few studies could be identified as comparative studies of the two 
codes of Catholic law, Jobe Abbass, a professor at the Pontifical Oriental In- 
stitute, has, since 1991, been unique in devoting his efforts to this endeavor. 
The present work, Two Codes in Comparison, is a collection of nine essays 
(seven of which have already been published elsewhere) devoted to this 
subject. 

Reflecting the language of economists, there are two types of research in 
comparative law: microcomparison (an analysis of laws of the same legal 
family in order to ascertain differences, their significance and ramifications) 
and macrocomparison (an investigation of legal systems in order to gain in- 
sights into the institutions of the society and the underlying thought proc- 
esses). The present work can be accurately characterized as an endeavor in 
microcomparison, a comparison of individual canons of both codes in order 
to ascertain similarities and divergences. 

Chapters 1 and 2 treat consecrated life. The author demonstrates that 
while the CIC recognizes two categories of the institutional forms of conse- 
crated life (religious and secular), the CCEO distinguishes between six insti- 
tutional forms of consecrated life (monasteries, orders, congregations, socie- 
ties of common life according to the manner of religious, secular institutes, 
and ascetics who belong to an institute of consecrated life other than a mon- 
astery and imitate the eremitical life). With regard to individual forms of 
consecrated life, the author points out that the institute of consecrated wid- 
ows (CCEO c. 570) is unique to the CCEO. He also points out that the 
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placement of the canons on societies of apostolic life in the CCEO illustrates 
its proximity to consecrated life as distinguished from other associations of 
the Christian faithful. 

In his treatment of the canons relating to the admission to orders, con- 
gregations and the novitiate, the author provides a methodology that can be 
useful for future comparative studies. He first delineates those canons 
unique to the CIC, those unique to the CCEO, and the eight occasions in 
which the canons are parallel canons that include significant differences. 
Noteworthy differences emerge: for example, CCEO c. 448 provides that a 
non-Catholic (or conceivably) a non-Christian can be admitted to the pre- 
paratory stage (postulancy) in an institute of consecrated life; CIC c. 597 81 
requires that the candidate be a Catholic. 

Chapter 3 treats the sacrament of marriage and follows the same meth- 
odology as articulated in the earlier chapters. Among others, the institutions 
of matrimonium ratum / matrimonium ratum et consummatum and matri- 
monium putativum (CIC c. 1061) and the illegitimacy of children (CIC 1137- 
1140) do not appear in the Eastern Code. The Latin Code provides for the 
possible delegation of a deacon to assist at marriage (CIC c. 1108 81) or even 
a lay person (CIC cc. 1112-1114), an arrangement incompatible with the 
Eastern Code because of its requirement of the priestly blessing for validity 
(CCEO c. 828). 

In canons 780 and 781, the Eastern Code fills a lacuna in Catholic legisla- 
tion by determining what legislation is to be observed when a non-Catholic 
celebrates a marriage with a Catholic and the legislation to be observed in 
judging the validity of marriages of baptized non-Catholics. Although it 
would rarely have a practical consequence in today's world, the impediment 
of spiritual relationship is retained by the Eastern Code (CCEO c. 811). 

Another significant divergence is found in the reference in three canons 
of the Latin Code to the possibility of departure from the Catholic Church 
“by a formal act” (CIC cc. 1086, 1; 1117; and 1124). The Eastern Code makes 
no such references and thereby does not recognize any canonical effects 
arising from departure from an Eastern Catholic Church. The author points 
out significant differences between the two codes regarding the impediments 
of abduction, public propriety and affinity. Further, while the Latin Code 
allows for the possibility of past or present conditions being placed on mari- 
tal consent (CIC c. 1102), the Eastern Code does not admit the possibility of 
consent being placed in the celebration of the sacrament of marriage (CCEO 
c. 826). 

Chapter 5 treats the technical topic of ecclesiastical offices with canons 
that are generally quite similar. In his treatment of the precise use of the 
term officium (as found in CCEO c. 936 81) in the Eastern Code compared 
with the polyvalent use of the same term in the Latin Code, the author points 
out the attention given to a uniform terminology in the Eastern Code. In ad- 
dition to the interpretative difficulties arising from the inclusion of a general 
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norm on elections (CIC c. 164) with the phrase Nisi aliud iure provisum fue- 
rit (thereby allowing for alternative laws on election), the author points out 
other dissimilarities such as the invalidating factors in the conferral of of- 
fices and the particularities of elections that give rise to interesting ques- 
tions. 

A comparison of the treatment of temporal goods in both codes is found 
in chapter 6. The author has demonstrated that small differences in the two 
codes at times resulted in significant divergences in the canonical ordering 
of temporal goods. Because of the governmental structures of the Eastern 
Catholic churches, subsidiarity finds expression in the canonical arrange- 
ments relating to temporal goods: with the exception of the reduction of 
Mass obligations (CCEO c. 1052 81), the patriarch and the synod of bishops 
are the superior authorities in the patriarchal churches. In his examination 
of five minor areas of comparison, the author has perhaps overstated the 
consequences of a change in terminology (CCEO c. 1015 replaces stipem co- 
gere [raise funds] of CIC c. 1265 81 with elemosynas colligere [collect alms]) 
between the two codes. He offers the interpretation that the change of ter- 
minology extends the necessity for permission from the proper authority in 
the solicitation of funds. 

Although the Guidelines for the revision of the Eastern Code asserted that 
it would be desirable for all Catholics — Latin and Eastern — to observe the 
same procedural norms, chapters 7 and 8 reveal that there are significant 
differences between the two codes: for example, the ordinary tribunal of the 
patriarchal church (CCEO c. 1063 81) serves as the tribunal for the third in- 
stance inside the patriarchal territory. 

Chapters 4 and 9 are crucial essays. Basing his arguments on canon 17 of 
the Latin Code, the author argues that the parallel passages of the Eastern 
Code can serve to resolve the ambiguities in the Latin Code and cites six ex- 
amples of such clarifications. Likewise, on the basis of canon 1499 of the 
Eastern Code, the Latin Code can serve as a complementary aid in the reso- 
lution of doubts. Both codes could also serve as reciprocal supplementary 
laws; the author cites the procedural norms on arbitration (CCEO cc. 1168- 
1184) as one example. For the past four centuries, the Eastern Catholic 
Churches have been notorious in their “borrowing” from the Latin Church; 
perhaps the Latin Church — in a valid expression of communio — could 
avail itself of some of the “Catholic alternatives” presented in the CCEO. The 
employment of synods with truly deliberative authority is one example; a 
smaller matter, the consecrated widow as an expression of individual conse- 
crated life is another. 

Father Abbass concludes the final essay with “A Look to the Future.” 
Canonists will be indebted to his efforts as a forerunner in the comparative 
analysis of the post-conciliar codes. He has masterfully articulated both a 
rationale and a methodology for future work. One would hope that Father 
Abbass will apply his analytical skills to broader questions such as canonical 
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economy, equity, synodal governmental institutions for the edification of 
both Eastern and Latin canonists. 
J. D. Faris 


Coptica 


Jean Gascou, Un codex fiscal hermopolite (Р. Sorb. II 69), (= American 
Studies in Papyrology 32), Scholars Press, Atlanta, Georgia 1994, pp. 289 
+ ХХХШ planches. 


Personne ne s'imaginerait que, derrière un titre aussi peu engageant pour 
qui ne s'intéresse pas à la fiscalité byzantine, se cache en fait un document 
d'une valeur exceptionnelle pour la connaissance de l'Égypte chrétienne au 
début du Vilème siècle. C'est tout le mérite de Jean Gascou, dans cette 
version remaniée d'une thèse d'État présentée en 1986, que d'avoir su éditer 
et commenter ce codex pour le rendre accessible aux non spécialistes. Lais- 
sant donc aux savants compétents la tâche de discuter le travail du papyro- 
logue (le texte est une jungle d'abréviations), nous ne relèverons ici que ce 
qui touche à l’orientalisme chrétien. Cinq années après sa publication, il 
nous semble que ce livre n'a pas reçu dans notre discipline l'écho qu'il méri- 
tait. 

Le Papyrus de la Sorbonne II 69, que ГА. a pu compléter avec des frag- 
ments conservés à Strasbourg, «s'impose comme le plus épais de tous les 
codices documentaires». On y distingue deux tomes (p. 9), écrits par trois 
mains différentes (p. 13). Par recoupement prosopographique — la période 
arabe étant «exclue pour des raisons paléographiques» —, le codex doit dater 
entre 618/619 et 633/634 (р. 17). Il n'y a pas de trace de la présence perse 
dans le document, mais cela, aux yeux de l’A., n'empêche pas la date tardive, 
car les occupants n'avaient «aucune raison d'interférer dans les affaires du 
logistérion municipal» et P. Sorb. II 69 constitue «un témoin spectaculaire et 
précieux de la fin du régime byzantin en Égypte» (ib.). 

Après la description paléographique du codex, ГА. passe à sa description 
interne (р. 19-56). Il s'agit en fait d'un livre de comptabilité de l'impôt du blé, 
avec 286 entrées de structure identique; il a servi «d'instrument de prévision 
et de contrôle» (p. 19). Tout le prix du document, pour nous, se concentre 
sur le nom des contribuables: l'intérêt historique du codex est du reste am- 
plement étudié dans la troisième partie (p. 57-85). Suivent l'édition annotée 
et de copieux index. Une bonne série de planches clôt le volume. 

Si l'on veut mesurer l'importance de la région d'Hermopolis-Achmounein 
pour l'Égypte chrétienne, il suffit de jeter un coup d'oeil sur la carte de la 
page 59. En face d'Antinoopolis, capitale de la Thébaide toute à l'étroit sur la 
rive droite du Nil, Hermopolis offrait une vaste plaine et la possibilité de 
nombreux établissements religieux dans la «montagne». Avec Dayr Abú Fánà 
au nord et Bawit au sud, elle était comme ceinturée par des monastéres 
fameux; aujourd'hui encore, celui de Dayr Al Moharraq, qui a dû prendre le 
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relais, est de premiére grandeur. Au centre de la Moyenne-Égypte si mal 
étudiée — la thèse de Jean Doresse, Les anciens monastères coptes de 
Moyenne Égypte (du Gebel-et-Teir à Kóm-Ishgaou) d'après l'Archéologie et 
l'Hagiographie, n'a hélas jamais été publiée —, la région d'Achmounein revêt 
à notre sens un intérêt capital pour comprendre l'histoire de la Thébaïde 
chrétienne. 

Redorant, grâce à ses analyses, le blason un peu terne d'Hermopolis, ГА. 
en arrive à la nommer «un centre d'études littéraires et juridiques fort déve- 
loppé», à l'instar de Panopolis mieux connue (р. 64). Mais à côté des фіАбсо- 
pot, софіотаї et autres cyoAactikoi, c'est évidemment le résultat des recher- 
ches sur le monde religieux qui nous retiendra (p. 65-85). On notera d’abord 
la présence active de Samaritains, à côté des Juifs attestés par d'autres do- 
cuments. L'A. propose un dossier sur les ієреїс et ápxiepeic égypto-byzantins 
et relève en conclusion qu'il plane un certain mystère sur le statut de ces 
personnages, le hiereus de notre documentation apparaissant davantage 
«comme un administrateur civil que comme un prétre» (p. 69). Faudrait-il le 
rapprocher du AAWANE (р. 70, n. 128)? Le probléme posé par les juxp& 
&xtjpta. n'est pas non plus résolu. À côté de ces «petits oratoires», le codex 
mentionne un grand nombre d'églises et nous en fait connaître seize nouvel- 
les à Hermopolis et dans les environs, avec une en ville qui porte le titre de 
"Атос Хтаорёс (on pense aux croix d'Abú Fáná!), une autre du “Ауюс Tavpî- 
voc. Parmi les nouveautés, signalons encore quelques paonoveta (que ГА. ap- 
pelle, non sans humour, «clubs de dévots», p. 76) et vosoxoueta, dont une lé- 
proserie antinoite. 

Le plus précieux vient cependant du cóté des monastéres. Gráce au co- 
dex, l'A. peut en énumérer une quarantaine: «notre région, le coeur de la 
Thébaide des anachorétes, fut le siége d'une vie monastique intense». Et 
d'ajouter en note: «Dans l'état actuel de ma documentation, l'Hermopolite et 
lAntinoite représentent, avec Thébes proprement dite, les régions de 
l'Égypte oà on connait le plus grand nombre de monastéres» (p. 80, n. 172). 
Quasiment la moitié de la liste qu'il donne est faite de noms nouveaux, 
comme celui de l'Abbé Antoine ou celui de la Mule, Boupóóvoc. Mais c'est le 
n° 1 qui fait sensation: povaotrjpiov tàv Aidiórov, mentionné deux fois, bien 
que la seconde attestation soit trés lacunaire, et méme une troisiéme si on 
l'identifie au роуастђрюу Ecox du n? 12. 

L'A. commence ainsi le commentaire de cette entrée : «La présence des 
Éthiopiens dans le monachisme local, à Bawit plus précisément, est attestée 
dés la fin du IVe siècle par Hist. mon. 8 8.35». Son petit dossier sur les moi- 
nes «Éthiopiens» se poursuit avec une inscription éthiopienne ancienne de 
Dayr Abú Hennis publiée par J. Jarry, cf. BSAC 21 (1971-1973) 81 et, pour la 
Basse-Égypte, le renvoi au fameux Moise de Scété et à une inscription des 
Kellia. Ajoutons, sans prétendre étre exhaustif, pour les Kellia, outre les 
ХАНА et AHNA auxquels renvoie l'A., un IAKW8 (cf. В. Kasser et Al., Kellia. 
Topographie, Genève 1972, p. 144), IWANNHC NTE NIEGOU (В. Kasser [ed.], 
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Kellia 1965, Genève 1967, p. 39, n. 2) et deux attestations possibles dans EK 
8184. Tome II. Explorations aux Qougoúr Er-Roubá'tyát, Louvain 1994, p. 
431 (n° 210) et 432 (n° 222). Au monastère d'Apollon, cf. Fouilles exécutées à 
Baouít par Jean Maspero. Notes mises en ordre et éditées par Etienne Drioton 
(MIFAO 59), Le Caire 1932, nous connaissons un ABPALQ[AM] площ (p. 57, 
n° 43) et un ANA fWCHÈE TIESWW (p. 138, n° 477, 1. 13). Bref, ce que les 
sources littéraires nous suggèrent pour la fin du IVème siècle se laisse vérifier 
par l'épigraphie des siècles suivants. Mais la vraie question, c'est de savoir 
comment interpréter le mot Aidioy, eswu/ceww: faut-il le rendre par 
«Éthiopien», comme le fait l'A., ou par «Nubien», voire «Nègre» avec les édi- 
teurs de Bawit et des Kellia? 

Toute l'ambiguïté du terme à l'époque qui nous intéresse ressort bien de 
la fameuse inscription de Silko à Kalabsha, qui commence ainsi: 'Eyó Ziko, 
Bacihioxos NovBádwv Kal Ólwv t&v Aidıönwv, cf. T. Eide, T. Hägg, В. Н. Pierce, 
L. Tórók (ed.), Fontes Historiae Nubiorum, vol. III, Bergen 1998, p. 1149. Le 
commentaire des éditeurs est éclairant: «The term "Aithiopians" is used in 
the same sense as generally in Greek, namely, to refer to all peoples living in 
Nubia; and in the Silko inscription it refers to all non-Noubadian peoples» 
(p. 1152). Il nous faut donc avant tout songer à des Nubiens lorsqu'un do- 
cument, de quelque nature qu'il soit, nous parle d'«Éthiopien». Mais devons- 
nous pour autant écarter l'hypothèse que dans le роуастђріоу тду Aiftónov 
d'Hermopolis, il y ait eu des moines originaires de l'Éthiopie dans le sens 
actuel du terme? Nous ne le pensons pas, si nous voulons bien analyser deux 
témoignages. 

Le premier n'est autre que le passage de l'Histoire ecclésiastique de Jean 
d'Éphèse qui cite une lettre de l'évêque Longin, source inestimable pour 
l'histoire du christianisme en Nubie. Parti au royaume d'Alodia sur la de- 
mande du roi local qui désire la conversion pour lui et son peuple, Longin y 
rencontre des Axoumites sectateurs de Julien d'Halicarnasse. De ce passage 
de la lettre, U. Monneret de Villard conclut: «Dunque il cristianesimo era 
penetrato ad ‘Alwah avanti Longino e per la via di ‘Aksüm» (Storia della Nu- 
bia cristiana, Rome 1938, p. 69). On retrouve la méme idée, par exemple, 
chez Stuart Munro-Hay, Aksum. An African Civilisation of Late Antiquity, 
Édimbourg 1991, p. 209, qui va jusqu'à parler de «missionaries» axoumites. 
En fait, le syriaque ne nous dit pas que ces gens sont venus d'Axoum, mais 
seulement qu'ils en sont originaires: Amar со n xav (ed. Brooks, 
CSCO 105 / Syr. 54, p. 239, l. 21). Mais d'oú tiennent-ils leur doctrine phan- 
tasiaste? G. Vantini, Christianity in the Sudan, Bologne 1981, p. 49, veut 
qu'elle soit parvenue à Axoum de l'Arabie et l'on sait que l'évéque julianiste 
Serge, envoyé par Eutrope, mourut chez les Himyarites (cf. Michel le Syrien, 
Chronique IX, 31). Mais il nous paraît plus économique de considérer ces 
Axoumites comme des sectateurs de Julien venus d'Égypte, et pourquoi pas 
des moines, parmi lesquels les théses aphthartodocétes s'étaient largement 
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diffusées (cf. Jean Maspero, Histoire des patriarches d'Alexandrie, Paris 1923, 
p. 95). La lettre de Longin date de 580, notre codex qui atteste au moins un 
«monastère éthiopien» à Hermopolis remonte, lui, du début du VII?me siècle: 
historiquement, notre reconstruction n'est pas impossible. 

Un graffito de Bawit — où nous avons noté une présence d'«Éthiopiens» 
— est encore plus intéressant et Jean Doresse, dans sa thèse inédite, avait 
attiré l'attention sur ce texte. Le voici: Пром NTMAAT NANA ENWX пе 


BAPAXIHA, «le nom de la mère d'Apa Énoch est Barachiel» (cf. Fouilles, op. 
cit., p. 139, n° 481). Or, dans Jubilés 4,16, la femme de Yared et mère 
d'Hénoch s'appelle Baraka, Barakiel y étant, au verset 15, le grand-père 
d'Hénoch. Qu'il s'agisse de personnages réels — il ne manquait pas de moi- 
nes du nom d' €NWX à Bawit, cf. Fouilles à l'index, р. 161 — ou bien plutôt 
une allusion directe à cette tradition apocryphe, sa connaissance est de toute 
manière présupposée: ainsi pouvons-nous entrevoir quels sont les milieux 
qui ont pu véhiculer d'Égypte en Éthiopie la littérature apocryphe où 
Hénoch joue un rôle particulier. Bawît et Hermopolis sont trop proches pour 
qu'il n'y ait pas eu d'échanges entre les monastères voisins (celui d'Apollon 
figure d'ailleurs dans notre P. Sorb., cf. р. 81). 

Ce faisceau d'indices ouvre, croyons-nous, de nouvelles perspectives dans 
l'étude des relations entre l'Église d'Égypte et celle d'Éthiopie, sans oublier le 
róle intermédiaire de la Nubie. 

Il y aurait encore bien des trésors à extraire de la mine de renseigne- 
ments que constitue l'onomastique de P. Sorb. II 69. Nous espérons que les 
quelques notes qui précédent auront pu susciter l'intérét pour ce document, 
afin que soit mieux évalué sa contribution à notre connaissance du christia- 
nisme en Égypte à la fin de la période byzantine. Quant à son éditeur, il a 
droit à toute notre gratitude. 

Ph. Luisier, S.J. 


Historica 


Sergio M. Katunarich S.J., Il ritorno di Pietro a Gerusalemme (= L'alingua, 
147), Spirali, via Fratelli Gabba 3, Milano 1998, pp. 183. 


Questo libro prende lo spunto dal progettato viaggio a Gerusalemme di 
Giovanni Paolo II, di cui ГА., un gesuita che si occupa da anni di contatti 
con l'Ebraismo, è entusiasta. Auspicando quel viaggio, l'A. coglie l'occasione 
per giustificare l'attaccamento ebraico irrinunciabile per Gerusalemme. Non 
che l'A. identifichi l'Ebraismo con lo Stato di Israele. Riconosce infatti che 
"altra € naturalmente la questione se lo Stato di Israele, quello di oggi, della 
presente stagione, sia la realizzazione dei disegni divini" (p. 19). L'A. fa 
appello prima di tutto alla Scrittura: "Alla tua discendenza daró questo 
paese" (Gen 12,7); “Darò a te e alla tua discendenza il paese dove sei stranie- 
ro ... in possesso perenne" (Gen 17,8). E riporta l'espressione del contempo- 
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raneo E. Lévinas : “Israele e il popolo del Libro e la sua relazione alla Rivela- 
zione è unica nel suo genere. La sua stessa terra poggia sulla Rivelazione. La 
sua nostalgia della terra si nutre di testi. Essa non deriva per niente da una 
qualsiasi appartenenza vegetale a un suolo” (p. 16). Se Dio ha promesso la 
terra al popolo “questa assegnazione & irrevocabile” (р. 17) come ha ricono- 
sciuto la Lumen Gentium, del Vaticano II, commentando il passo paolino Ro 
9,4, “i doni e la vocazione di Dio sono irrevocabili” LG 16. Si capisce che 
questa stretta connessione con Gerusalemme “non comporta il contraddire o 
ignorare la ragione e la giustizia umana, né che la Eretz Ysrael sia riservata 
esclusivamente agli ebrei estromettendone altri” (pp. 19-20). Detto questo sul 
rapporto fra Gerusalemme e il popolo ebraico si constata la differenza fra 
Gerusalemme e Roma. La prima è un “luogo, sfondo di particolari interventi 
di Dio nella storia umana”; la seconda “connota essenzialmente una sola per- 
sona, il successore di Pietro, il Papa” (p. 34). Il “ritorno di Pietro a Gerusa- 
lemme” sarebbe la stipulazione di un “modus vivendi” fra Santa Sede e Ge- 
rusalemme in quanto capitale dello Stato di Israele. Come già disse M. 
Mendes, citando il riconoscimento di Roma capitale d’Italia nel trattato bila- 
terale fra Santa Sede e Stato italiano nel 1929, sarebbe un compromesso con 
reciproci vantaggi (p. 52). 

Sono ben d'accordo con ГА. che bisogna rappresentare la concezione 
ebraica come è sentita e vissuta dagli Ebrei. Le pagine di questo libro aiu- 
tano a guardare il problema con gli occhi degli Ebrei. Utile anche l'appendi- 
ce che riporta il testo del concordato fra Santa Sede e Stato Italiano, quasi a 
suggerire un modello di rapporto bilaterale fra Santa Sede e Stato di Israele. 
Vi è pure in appendice una lunga serie di citazioni bibliche su Gerusalemme, 
tratte dalla liturgia romana. Sorprende semmai come ГА. nel ricostruire la 
concezione ebraica di Gerusalemme non sviluppi la dualità “dell’inscindibile 
binomio di particolarità e di universalità che contraddistingue l'ebraismo, 
ulteriore coefficiente che accompagna quasi tutte le sue espressioni” (p. 53). 
Anche nell'AT c'è un vero e proprio universalismo a proposito della stessa 
Gerusalemme, “Alzati, rivestiti di luce... Cammineranno i popoli alla tua 
luce... Alza gli occhi intorno e guarda: tutti costoro si sono radunati, 
vengono a te” Is 60,1-4, Forse per questo l'A. si sente obbligato a giustificarsi 
nella conclusione: “Ritengo che quanto ho esposto sia più che sufficiente 
come spunto” (p. 84). 

V. Poggi, S.J. 


Alberto Melloni e Gianni La Bella (a cura di), L’Alterita. Concezioni ed 


esperienze nel cristianesimo contemporaneo, Il Mulino, Bologna 1995, 
pp. 306. 


Sono tredici saggi preceduti da una introduzione di uno dei curatori, dal 
titolo generale di “Alterità”. Gli altri sono suddivisi in tre sezioni: alterità re- 
ligiosa, alterità etnica, alterità e comunione. Nella prima sezione tre saggi di 
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Silvio Ferrari, di David Rosen e di Maroun Labham si occupano dell'alterità 
ebraica per i Cristiani: Ferrari in Occidente, gli altri due in Terra Santa. Il 
quarto, di В. Lewis, studia l’alterità per l'Islam. “I riformatori liberali e i rivo- 
luzionari che abbatterono il vecchio ordine e proclamarono l'uguaglianza co- 
stituzionale per tutti i cittadini ottomani condussero l'Impero Ottomano ver- 
so le aspre e sanguinose lotte nazionali — di gran lunga il fenomeno peggio- 
re nei 5 secoli della sua storia” (p. 96). Il quinto, di R. Morozzo della Rocca, 
si occupa dell'Islam balcanico dove “le religioni potrebbero avere un ruolo 
essenziale per attenuare e sopire gli odi, attraverso il dialogo e coll’anteporre 
la pietas al cinismo” (p. 133). Nella seconda sezione, D. E. Hurley si doman- 
da in che modo i Cristiani del Sudafrica siano passati dall’apartheid al suo ri- 
fiuto e G. La Bella, secondo curatore, si chiede analogamente come i Cristia- 
ni abbiano evoluto, quanto all'Africa, dalla concezione colonialista a quella 
di un Africa di nazioni indipendenti. 

Luiz Carlos Marques affronta il caso degli Indios del Brasile e Antonio 
Gonzales Dorado l'opzione preferenziale dei Gesuiti per i poveri d'America 
Latina, promossa da P. Pedro Arrupe. La terza sezione si apre con il saggio 
programmatico di G. Alberigo, “Comunione e verità”, continua con il saggio 
di L. Perrin, “Paura e negazione di alterità nella Chiesa dopo il Vaticano II”, 
con “Cultura e sapere nella formazione del clero”, di M. Guasco e “La pace 
alla fine della guerra fredda”, di G. P. Fogarty. 

Il libro è utile e stimolante. “La concezione del cristianesimo come verità 
consistente in un organismo complesso di proposizioni dogmatiche, — scri- 
ve Alberigo a p. 237 — piuttosto che come adesione e sequela della persona 
del Cristo di Dio, si è affermata gradualmente secoli fa soprattutto in Occi- 
dente, per l'influsso dei contatti e del confronto con la cultura ellenistica”. 
“L'egemonia dell'impostazione metafisica e il suo sviluppo tendenzialmente 
essenzialista conferiscono un'importanza sempre maggiore alla ‘verità’ come 
criterio della stessa comunione... Errore nella formulazione della dottrina e 
esclusione dalla comunione (excommunicatio) coincidono” (Id., p. 241). “La 
valorizzazione della dinamica che la tradizione cristiana — soprattutto 
orientale — riconosce allo Spirito e alla dimensione trinitaria potrebbe rige- 
nerare la sclerosi spirituale e culturale europea? Se così accadesse si potreb- 
be ricuperare la dimensione itinerante dei sistemi culturali e perciò anche la 
consapevolezza della fecondità del pluralismo e della sinfonia tra esperienze 
e prospettive diverse, che sono complementari prima che opposte” (Id., 
p. 254). 

V. Poggi, S.J. 


Ernst Christoph Suttner, Kirche und Nationen I-II, Augustinus-Verlag, Würz- 
burg 1997, S. 642. 


Die Aufsátze dieser zwei Sammelbánde, geteilt in vier Hauptteile, bieten 
Reflexionen zu einem Thema, das an der Tagesordnung der Journalisten 
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nicht minder als an der der Wissenschafiler steht: Kirche in ihrem Verhält- 
nis zu Nation bzw. Nationen. Kirche wird als Schnittpunkt zwischen Trans- 
zendenz und Diesseits hingestellt (S. 9). Entsprechend sucht die Methode die 
konkreten geschichtlichen Bedingungen herauszuarbeiten (S. 9). Da es un- 
môglich ist, alle diesen Einsichten zasammenzufassen, versuchen wir sie an 
ein paar Beispielen zu veranschaulichen. 

Es gibt zunáchst einmal viel Information. Das patristische Sirmium, die 
Hauptstadt Illyriums, liegt unweit vom modernen Belgrad (S. 16). Obwohl 
die erste Christianisierung Serbiens vom Westen erfolgte, wandte es sich erst 
nach 1204 zum Osten, als Kaiser und Patriarch im Exil lebten (S. 24). Rich- 
tig wird davor gewarnt, durch eine einseitige Betonung der Sieben Konzilien 
die Nicht-Chalkedonenser auszuschalten (S. 57f). Erst i.J. 1971 wurde der 
Bannfluch gegen die Altgläubigen aufgehoben (S. 69). Was Armenien an- 
langt, kónnten die Kreuzsteine als Kurzfassung der armenischen Geschichte 
gelten (S. 74, 78). Die heilige Petka, bekannt auch als die hl. Paraskeva von 
Epivata, dient als Symbol der Selbstbehauptung (S. 112). Zu den vielen Arti- 
keln über die Donaumonarchie ist zu bemerken, dass sie ein Vielvólkerstaat 
war, in dem keine Nation die Mehrheit hatte (S. 129); als ein multinationales 
und multikonfessionelles Reich, gab es darin auch viele verschiedene Le- 
bensweisen (S. 301). In seiner Rede an Dimitrios I. hat Johannes Paul II. die 
Notwendigkeit, eine praktische Form der Ausübung des Primats herauszu- 
arbeiten, wie sie in Ut Unum Sint (92) ausgedrückt wird, praktisch vorweg- 
genommen (S. 185f). Eine Kirche als Schwesterkirche anzuerkennen, bannt 
im Prinzip den Uniatismus (S. 186). Die neue Ekklesiologie, die erst im 18. 
Jahrhundert ihre volle Anerkennung fand, identifizierte die eine, heilige, 
katholische und apostolische Kirche mit der Romana Ecclesia (S. 126, 471). 
In Mystici Corporis (1946) sieht der Autor die schärfste Form eines soteriolo- 
gischen Exklusivismus, von welchem das Vatikanum II. uns befreite (S. 186f, 
472f, 510). Im Hinblick auf die Orthodoxen Kirchen sprach Paul VI. von 
“Schwesterkirche in fast vollendeter Gemeinschaft” (S. 481f). Ein Teil des 
Problems liegt darin, dass die Ukrainische Unierte Kirche an der alten Ek- 
klesiologie haften blieb (S. 188). 

Zum Verständnis von Staat in orthodoxer Sicht ist das Wort von Patri- 
arch Antonios IV 1393 vielsagend: “Es ist nicht gut, wenn du sagst, wir ha- 
ben die Kirche, aber wir haben keinen Kaiser” (S. 202). Da aber keine Insti- 
tution nach dem Untergang des byzantinischen Kaisertums dessen ekklesiale 
Funktion übernahm, haben sich erhebliche Schwierigkeiten beim Ausrufen 
eines Panorthodoxen Konzils herausgestellt ($. 2038. Unter Bezugnahme 
auf V.V. Bolotov zeigte St. Zankov 1936, wie schwer es ist, die Ökumenizität 
von Konstantinopel II zu erweisen (S. 226). 

1761 erlangten alle östlichen Christen in Österreich die Religionsfreiheit 
(S. 258). Äusserst inhaltsreich ist der Beitrag, “Zur Geschichte kleinerer reli- 
giös-ethnischer Gruppen in Österreich-Ungarn und in den Nachfolgestaaten” 
(S. 267-300), der die Armenier in Galizien, in der Bukowina, in Siebenbür- 
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gen und in Wien, wie auch die Lipowaner und die Unierten mit ungarischer 
Muttersprache diskutiert. Gegründet i.J. 1717 in Venedig durch Mechitar 
von Sebaste (1676-1749) mit dem Segen des Papstes und in Communio mit 
dem Katholikos aller Armenier waren die Mechitaristen ursprünglich aus- 
gesprochen ökumenisch; später aber übersiedelte ein Teil der Patres wegen 
ordensinterner Spannungen nach Triest. Als sie 1810 nach Wien fliichten 
mussten (S. 276), entstanden dann zwei Gruppen von Armeniern in Wien, 
die Gruppe um die Mechitaristen und die “gregorianische” (S. 281). Mit 
Lipowanern versteht man die russichen Altgláubigen, die sich in der 
Bukowina befanden, als diese an Österreich fiel (S. 283). Sie machten später 
den Versuch, in dem illegal gegründeten, aber von den Behörden tolerierten 
Kloster von Belaja Krinica, sich in der Bukowina eine eigene Hierarchie zu 
errichten (S. 287). 

Denselben Reichtum sehen wir im zweiten Band. Es war Maria Theresia, 
die die Bezeichnung “griechisch-katholisch” an Österreichs Unierten verlieh 
(S. 321). Und die von Benedikt XIV. gepriesene “praestantia ritus latinus” 
bedurfte nicht nur “Orientalium Dignitas” von Leo XIII., sondern auch 
“Orientalium Ecclesiarum” des II. Vatikanums (S. 341f). Anlässlich der 500- 
Jahrfeier der russischen Autokephalie (1448-1948) zeigte die in Moskau ab- 
gehaltene “Beratung der orthodoxen Kirchen”, wie wach “das dritte Rom” 
noch ist (S. 354). Im Fall der Unterdrückung der Ukrainischen Unierten Kir- 
che unter Stalin wird das Patriarch Aleksij zur Last gelegte Hirtenwort als 
ein Falsifikat hingestellt (S. 370). Das Leiden der rumänischen Katholiken 
wird an der Gestalt von Kardinal Julius Hossu veranschaulicht (S. 382-386). 
Interessant auch die Figur des rumänischen Staatspräsidenten Petru Groza 
(1952-1958), der sich als “ein ergebener geistlicher Sohn der orthodoxen 
Kirche” bis zu seinem Tod behaupten konnte (S. 389). Es wird daran erin- 
пегі, dass Paisij Velitkovskij auf dem Athos auf rumänisch unterrichtete (S. 
423). Viel wird zur Vorgeschichte der Konflikte beim Zerfall Jugoslawiens 
berichtet; z.B., das auf S. 444 zu Montenegro Gesagte: da dieses Bergland 
nie formell unterworfen war, konnte 1851 Bischof Danilo sein kirchliches 
Amt niederlegen und sich zum Fürsten erklären. Auf S. 447-449 wird kurz 
zur Ustascha-Bewegung berichtet. M. d’Herbigny wird mehrmals erwähnt: S. 
463, 470. Wir werden auch mit Metropolit Gabriel Banulesco-Bodoni be- 
kanntgemacht, dem eigentlichen Ordner des orthodoxen kirchlichen Lebens 
in Russlands Provinz Bessarabien (S. 495). 

Die Ukrainische Unierte Kirche wird “die Märtyrerkirche des 20. Jh.s par 
excellence” gennant (S. 512). Das Würdebewusstsein am Sitz von Jerusalem 
bezieht sich auf die Heilsgeschichte, die sich dort ereignet hat, wie auch auf 
den Beschluss von Chalkedon (451) und schliesslich auf die chalkedonische 
Rechtgläubigkeit, die es stets verteidigt hat (S. 521). Es ist im übrigen zu 
bemerken, dass es nach Ende der Lateinherrschafts eine Zeit der Gottes- 
dienstformen und Frömmigkeitsbräuche der Kirchen, die mit Konstan- 
tinopel in Communio standen, gab (S. 527). Im welchem Sinne Konstan- 
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tinopel Ephesus beerbt hat, lásst sich daran merken, dass Konstantius i.J. 
356 für seine Hauptkirche, die Zwólfapostelkirche in der Hauptstadt die Re- 
liquien des Paulus-Schülers Timotheus holen liess (S. 541). Die ökumenische 
Gesinnung des armenischen Katholikos Nerses Schnorhali wird als “Eine 
'ókumenische Bewegung’ im 12. Jahrhundert und ihr bedeutendster Theolo- 
ge...” dokumentiert (S. 544-553). Gutes und Zweifelhaftes, was die Jesuiten 
im christlichen Osten getan haben, wird verschiedentlich thematisiert: Fran- 
ciscus Roz (S. 557) und Robert de Nobili (S. 560) stehen hier fiir zwei ver- 
schiedene Ansátze. Lesenswert ist “Kirchliches Leben in Athiopien und Eri- 
trea” (S. 591-618), wo auch zwei verschiedene Standpunkte, Justin de Jaco- 
bis’ und Guglielmo Massajas, zum Tragen kommen (S. 606). 

Am Ende gibt es einige Uberlegungen zum Genre der Geschichtsschrei- 
bung. Anhand der Entstehung der “Bibelkritik” wird einleuchtend gezeigt, 
welche verheerende Folgen es hat, wenn man Deutung fiir schlicht histori- 
schen Bericht nimmt ($. 6216). Sowohl religiös verbrämtem Nationalismus 
als Xenophobie sind mit jenen Mitteln entgegenzutreten, wie gegen jede, wie 
auch immer geartete Fremdenfeindlichkeit (S. 636). 

Wir haben hier versucht, eine Vorstellung von der uns hier angebotenen 
reichen Palette zu vermitteln. Die Ekklesiologie, wie die Mathematik, hat 
einen theoretischen und einen angewandten Zweig. Suttners Beispiele er- 
leuchten einige Aspekte, die zur besseren Artikulierung der praktischen Ge- 
gebenheiten der Kirche führen sollten, ohne theoretische Implikationen zu 
vernachlässigen. 

E. G. Farrugia, S.J. 


Islamica 


John J. Donohue, S.J. and Christian W. Troll, S.J., (Editors), Faith, Power 
and Violence. Muslims and Christians in a Plural Society, Past and 
Present (= OCA 258), Pontificio Istituto Orientale, Roma 1998, pp. 316. 


Come i curatori della raccolta precisano nel Foreword, il volume contiene 
i contributi scientifici di un incontro di Gesuiti che si occupano di Islam, te- 
nuto a Tanail nel Libano dal 9 al 15 aprile del 1996. Sono quattordici saggi, 
otto in inglese e sei in francese, riguardanti fede, potere e violenza, nel- 
l'Islam, oppure nel Cristianesimo, ma in rapporto all'Islam, nelle diverse aree 
geografiche di Iran, Egitto, Africa Occidentale, Ciad, India, Indonesia, Alge- 
ria, Europa. Il primo contributo, di R. Benedicty, ungherese operante da 
decenni nel Libano, scopre che la gente del luogo conserva nella concezione 
teocratica, l'eredità dell'impero ottomano, il quale, a sua volta, ha assimilato 
tradizioni del l'impero bizantino. Il secondo saggio, del francese L. Boisset, 
segnala nelle Crociate un fertile humus per la competizione fra potenze e 
suggerisce di approfondire quel contesto per capire moderne manifestazioni 
di violenza connesse con la religione. Il terzo, dell'americano M. McDermott, 
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fa un singolare accostamento fra teologia della liberazione, che applica cate- 
gorie marxiste al contesto latino-americano e l'imam Khomeiny, che estende 
il jihad all’offensiva per il trionfo e la diffusione dell'Islam. Il quarto, di un 
altro americano, uno dei curatori, J. J. Donohue, paragona piuttosto i con- 
cetti di martire e di martirio nelle tre religioni monoteistiche, Ebraismo, Cri- 
stianesimo e Islam. Il quinto saggio, dell’italiano Р. Dall’Oglio, si occupa di 
jihad come lo intende L. Massignon, ispirandosi a de Foucauld, ad al-Hallag 
e a Gandhi. Il sesto, dell'egiziano Samir Khalil Samir, rileva come la condan- 
na a morte dell'apostata dall'Islam, provochi reazioni in musulmani contem- 
poranei, trovandola in contrasto con passi coranici e con la più antica accre- 
ditata prassi tradizionale. Il settimo contributo, dell'olandese Ch. Van Nispen 
tot Sevenaer, riscontra ambiguità della figura giuridica della Hisbah, che 
musulmani fondamentalisti vogliono rigorosamente applicata alla società 
islamica. L'ottavo saggio, dell'americano P. Ryan, si occupa della minoranza 
islamica del Ghana che, in forza di correnti arabo-saudite e iraniche, minac- 
cia destabilizzare la situazione precedente, peggiorando in Ghana rapporti 
interni fra musulmani, oltre che fra musulmani e cristiani. Il nono, del fran- 
cese Henry Coudray, studia le ripercussioni religiose del bilinguismo del 
Ciad, dove l'arabo è adottato nel 1978 come seconda lingua ufficiale. L'A. 
rileva che la scelta non ha deciso con sufficiente chiarezza in favore dell’ara- 
bo letterario piuttosto che di quello volgare, né ha evitato le reazioni dei non 
musulmani. Il decimo dell'americano Th. Michel, descrive le diverse correnti 
politiche che contradddistinguono l'Islam odierno in Indonesia. Altrettanto è 
tipico dell'Asia Meridionale il dibattito fra Maulana Wahiduddin Khan e il 
defunto riformatore islamico indiano Maulana Mawduüdi, che il berlinese Ch. 
W. Troll studia nell'undecimo contributo. Nel duodecimo saggio, l'indiano D. 
Pinto mostra come il rapporto fra maestro e discepolo, nelle confraternite 
indiane sufi, possa diventare rapporto di potere. Il decimoterzo saggio, del 
tedesco Georg Stoll, studia la reazione degli immigrati islamici nella Germa- 
nia laica, costretti, dal contesto sociale, a rinunciare per il momento alla pro- 
pria legittimazione religiosa, rischiando il complesso di superiorità morale 
foriero di autodifesa anche violenta. Per ovviare il pericolo bisognerebbe 
promuovere il dialogo fra la società e questa minoranza frustrata della pro- 
pria legittimazione. Mi sembra che tali considerazioni si possano applicare 
ai contesti laici odierni dello stato di Israele e della Repubblica turca dove, 
rispettivamente, la situazione dei non ebrei e dei non musulmani è peggiore 
di quando Palestina e Turchia erano sotto l'impero confessionale ottomano, 
che era tuttavia entità politica plurietnica e plurireligiosa. Il saggio decimo- 
quarto e ultimo, del francese Henri Sanson, interpellando il suo soggiorno in 
Algeria si domanda se i Cristiani in terra islamica non devono passare da 
una situazione di coabitazione a quella di coesistenza, ma vivendo per gli 
altri. 

Sottolineo l'interesse di questi saggi islamologici circa contesti geografici, 
politici e socioculturali diversi. Mi auguro che questi incontri di gesuiti inte- 
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ressati all'Islam continuino allo stesso livello e con la stessa provocatoria 
efficacia. 
V. Poggi, S.J. 


Louis Massignon, Essai sur les origines du lexique technique de la mystique 
musulmane, Avant-propos de Roger Arnaldez, Liminaire de Daniel Massi- 
gnon, les Éditions Cerf, Paris 1999, pp. xxii + 462. 


Si tratta di riproduzione anastatica della seconda edizione dell’Essai sur 
les origines du lexique technique de la mystique musulmane di L. Massignon, 
pubblicata presso Vrin nel 1954. È la tesi complementare di dottorato, con- 
segnata da L. Massignon a una tipografia di Lovanio all'inizio dell'agosto 
1914, distrutta dall'incendio appiccato il 26 agosto 1914 dalle truppe occu- 
panti il Belgio, riscritta e stampata in prima edizione soltanto a guerra finita, 
nel 1922. 

L'Essai è uno studio analitico e paziente, attorno a un autore tipico, al- 
Halláj, del lessico proprio dei mistici islamici dei tre primi secoli. In base a 
numerosi estratti, sono individuati i termini tecnici nel loro significato spe- 
cifico in ordine alla vita spirituale. “Il lettore è dunque invitato a rifare in sé 
quelle esperienze... Come colui che rientrando dal teatro, dove è stato spetta- 
tore, voglia diventare attore lui stesso, rappresentando interiormente quanto 
ha visto sulla scena... Infatti, senza un minimo di introspezione è impossibile 
capire di cosa parlino i mistici”. Sono le parole di una nota inedita di Massi- 
gnon sul significato spirituale dell’Essai per lo storico delle religioni. Con 
tale nota inedita di Massignon (pp. i-ii) si apre questa riproduzione della se- 
conda edizione dell’Essai. Segue un Avant-propos di Roger Arnaldez (pp. iii- 
xv) e un Liminaire di Daniel Massignon, figlio di Louis (pp. xvii-xxii). Il Li- 
minaire riporta a p. xviii un piano complessivo nel quale i cinque capitoli 
dell'Essai precedono i quindici capitoli della Passion d’al-Husayn Ibn Mansür 
al-Halláj, martyr mystique de l'Islàm, a conferma dell'essere Essai prima 
parte della tesi principale, La Passion. Il Liminaire illustra e valorizza anche 
le aggiunte che caratterizzano questa ristampa: 1) Addenda et corrigenda à 
l'édition de 1954 (р. 451), con l'edizione di postille autografe di Massignon 
trovate in margine a una copia dell'Essai. 2) Addenda à la liste des textes 
hallajiens con aggiornamenti bibliografici circa quei testi hallagiani, ignorati 
o successivi a Massignon. Erano già segnalati in Essay on the Origins of the 
Technical Language of Islamic Mysticism che è la traduzione inglese del- 
l'Essai curata da Benjamin Clark (Notre Dame, Indiana 1997). 3) Table de 
correspondance entre les citations de la [êre édition et de la 2éme édition de “La 
Passion” (pp. 453-458) dove si facilitano i mutui riferimenti dalla prima alla 
seconda edizione della Passion. 

Il Liminaire non si accontenta di illustrare 1 nuovi apporti di questa edi- 
zione dell’Essai. Fa anche la storia della stampa della Passion, dalla prima 
edizione (Geuthner 1922), alla seconda edizione postuma (I-IV Gallimard 
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1975), alla traduzione inglese di Herbert Mason (Princeton University Press 
1982) (p. xx). E aggiunge un terzo utile aggiornamento (pp. xxi-xxii) su testi 
hallagiani e di altri mistici islamici. Infatti in tutte le edizioni dell’Essai, 
compresa questa, sono riprodotte 27 Riwáyát di Halläj, scritte a mano da 
Massignon (qui pp. 337-345) poi tradotte in francese nel cap. xiv della Pas- 
sion. 1 testi di altri mistici, utili per ricostruire il contesto hallagiano, si tro- 
vano qui nelle pp. 346-449. Di Halläj il Liminaire cita anche il К. al-tàwásin 
(ed. Geuthner 1914) tradotto nel cap. xiv della Passion. Menziona il Diwán 
al-Halláj (edito e tradotto nel Journal Asiatique 1931) di nuovo tradotto in 
francese nel 1955 e nel 1981, in spagnolo nel 1984. Ricorda Akhbär al-Halläj, 
edito nel 1914 (Geuthner), di nuovo nel 1936 (Calame), nel 1957 (Vrin) e, 
prossimamente (da Cerf). Il Liminaire cita infine Qissat al-Halläj edito a Co- 
penhagen 1955 e in tr. fr. a Parigi 1959. 

Per il Recueil de textes inédits concernant l'histoire de la mystique en pays 
d'Islam, il Liminaire elenca l’edizione Geuthner 1929, l’araba 1931, la tedesca 
parziale di Tiibingen 1931, l'inglese di Leiden 1960, oltre agli emendamenti 
proposti da Fischer, Wahitaki, Pedersen e Nallino (p. xxi). 

Come si può vedere, questa ristampa dell'Essai si avvale di buoni sussidi 
e aggiornamenti. E questo mantenersi vivo dell'interesse рег L. Massignon e 
per la sua opera, tutta rivolta a una scoperta interiore e serena dell'Islam, è 
un segno positivo, del quale possiamo rallegrarci, felicitandone i promotori 
di queste nuove edizioni. 

V. Poggi, S.J. 


Maronitica 


Harald Suermann, Die Griindunggeschichte der Maronitischen Kirche, 
(= Orientalia Biblica et Christiana, Band 10), Harrassowitz Verlag, Wies- 
baden 1998, X + 344 $. 


Accadeva spesso che domandando a un Maronita donde venisse la sua 
Chiesa, uno si sentisse rispondere che veniva comunque dalla più pura e in- 
concussa cattolicità. Anche una persona preparata filologicamente come il 
maronita Michel Breydy si lasciava guidare nei suoi studi approfonditi sulle 
origini maronite dal presupposto inoppugnabile della perpetua fedeltà a 
Roma. 

Oggi anche dei Maroniti smitizzano il problema delle loro origini e lo af- 
frontano con distacco e pacatezza. Basta citare il saggio di Paul Rouhana, 
“Identité ecclésiale Maronite. Des origines à la veille du Synode Libanais”, 
Parole de l'Orient 15 (1988-1989) 215-259, 

Rasserenato dunque l'orizzonte si sono fatti tentativi per impostare Og- 
gettivamente lo status quaestionis. Lo hanno fatto dei Maroniti come Yuakim 
Mubarak con la sua Pentalogie antiochienne/domaine Maronite Il, Beyrouth 
1984. Lo hanno fatto dei non Maroniti, come Jean Gribomont, Documents 
sur les origines de l'Église Maronite”, Parole de l'Orient 5 (1974) 95-132. 
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Anche YA. non Maronita, da anni si dedica allo studio di questa Chiesa, 
per lo meno da quando ha incominciato a lavorare alla sua dissertazione, del 
1984 per l'università di Bonn, Die geschichtstheologische Reaktion auf die ein- 
fallenden Muslime in der edessenischen Apokalyptik des 7. Jahrhunderts. Que- 
sto suo nuovo libro affronta la quaestio disputata dell’origine della Chiesa 
Maronita, dalla fondazione del monastero di san Marone fino alla nascita del 
patriarcato. L'opera inizia con una panoramica di scritti di Maroniti, da Ibn 
al-Qula‘î, all’Ecchellensis, a Fausto Naironus, a Duwayhi, a Giuseppe Simone 
Assemani, a Debs, a Dib. Cita anche autori non Maroniti, da Guglielmo di 
Tiro, a De la Roque, Lequien, Nau, Labourt, Lammens, Chabot, a Spuler, a 
Roediger, a Kessler (pp. 3-18). 

Secondo ГА. lo status quaestionis suppone l'esame aprofondito dei testi 
sulla fondazione del monastero culla dei Maroniti. Negli Annales Eutichii 
Patriarchae Alexandrini, si racconta di un monaco di nome Marone che vive 
all’epoca dell’imperatore Maurizio (582-602) e professa monotelismo e mo- 
noenergismo. A lui si richiamerebbero i Maroniti (pp. 42-48). Ci sono perd 
notevoli difficoltà ad accogliere simile testimonianza. Questo Marone non 
può identificarsi con il monaco Marone, morto sicuramente prima del 410, 
di cui parla Teodoreto di Ciro nella sua Storia religiosa. Non può neppure 
identificarsi con Marone di Edessa il quale, pur vissuto all'epoca dell'impera- 
tore Maurizio, é considerato "nestoriano" da Anastasio Sinaita. Neppure al- 
tre ipotesi avanzate da Matti Moosa, da S. Vailhé e da Frazee hanno suffi- 
ciente plausibilità. Rimane invece interessante quanto scrive Tommaso di 
Kafartáb nel secolo XI. Nel quarto dei dieci capitoli del suo trattato, Tomma- 
so accenna all'inutile propaganda duoteleta di Marciano (450-457) presso 
Dár Märän, dove vivono 800 monaci. Tutti si mantengono monoteleti. A loro 
risalgono i Maroniti (pp. 49-51). Anche Abulfeda collega il monastero con 
l'imperatore Marciano. 

Se è dunque possibile stabilire il tempo dell'origine, non può tuttavia de- 
terminarsi con altrettanta esattezza il luogo. Il monastero deve essere situato 
comunque nel triangolo fra Hama, Apamea e Sayzar (cartina a p. 343). 

L'attività del gruppo monastico si sviluppa durante lo scisma acaciano 
(pp. 73-100). Infatti Alessandro, archimandrita maronita del monastero, fir- 
ma lettere a papa Ormisda. Nel 536 Paolo, apocrisiario maronita, partecipa 
al sinodo costantinopolitano che condanna il monofisismo (p. 105) e sotto- 
Scrive una lettera al papa Agapito (p. 112). Dei maroniti partecipano alla 
conferenza di Antiochia all'epoca di Pietro di Callinico (581-191) (pp. 120- 
15). Un monaco di Mar Marone figura nella lotta contro i monaci anti- 
calcedonesi condotta dal patriarca di Antiochia, Efrem di Amida e, dopo la 
deposizione di Antimo, quando Efrem entra in Antiochia scortato dai milita- 
ri, i monaci di Mar Marone vengono detti "suoi dottori" (pp. 127-138). Anzi 
il monastero è alla testa della federazione dei monasteri calcedonesi. Proba- 
bilmente nel monastero risiede l'esarca della Syria secunda. Il concilio di Co- 
stantinopoli degli anni 680-681 comporta discussioni fra calcedonesi mono- 
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teleti e duoteleti. Non si pud infatti ritenere che questa discussione inco- 
minci in Siria soltanto dopo il 727, come pretendono alcuni. Già prima di 
quel concilio Eraclio ha propugnato la dottrina dell'unica volontà (pp. 160- 
175). Eraclio fa perfino una visita al monastero (pp. 191-196). 

Una Vita siriaca di Massimo il Confessore, a differenza della Vita greca, 
ha connotazioni monotelete. Brock, con buona pace di Breydy, l'ha detta 
maronita (pp. 197-200). Il Monastero non capeggia piú la federazione dei 
monasteri calcedonesi, ma solo dei monoteleti. Frequente nei testi la men- 
zione di Bet(h) Maron. Nel sesto concilio appare il monaco Macario da 
Apamea, promotore principale del monotelismo. Alcuni, come il padre del 
Damasceno, cercano riunire la Chiesa sotto il duotelismo, ma per la Syria 
secunda non vi riescono. C'è anzi confronto fra i due partiti. Quello monote- 
leta ha un vescovo, mentre il duoteleta non l'ha. 

Bar Qanbarà vuol imporre il duotelismo ai monaci maroniti con 
l'intervento del braccio secolare (pp. 272-273). Un certo Andrea ottiene il 
permesso del califfo di costruire a Mabbug una chiesa per loro (p.273). Mi- 
chele il Siro narrando di Bar Qanbarà riferisce pure dell'elezione di un pa- 
triarca maronita di Antiochia di cui non sappiamo il nome, con il quale na- 
sce la Chiesa autonoma maronita. Era una Chiesa monoteleta, ma probabil- 
mente non del monotelismo condannato dal sesto concilio. E il fatto di ac- 
cettare Calcedonia, pure mantenendo una cristologia monoteleta, pareva 
un'incoerenza assolutamente illogica, come scriveva in Sinodi ed Eresie il 
patriarca di Costantinopoli Germano. 

Siamo dunque di fronte a un quadro storico ricostruito dettagliatamente. 
Mi domando se ogni interrogativo sia risolto e ogni ombra rischiarata. Per 
esempio, il testo di Abulfeda, ritenuto storicamente il più solido nel risalire 
all'origine dei Maroniti, non risolve il problema dell'identità di Marone. Non 
risulta infatti che il Marone del monastero si possa identificare con il Maro- 
ne di cui parla Tedoreto nella Storia religiosa. 

Come si vede ГА. ha percorso un lungo cammino su testi greci, siriaci e 
arabi e perfino latini, ricostruendo con pazienza un mosaico vasto e sugge- 
stivo. Sono ammirato dell’opera e consento pienamente con Siegbert Ublig, 
direttore con Eckart Otto della collana che ospita il libro, nel prevedere che 
“le future ricerche non potranno prescindere da queste pagine”. Ringrazio 
Myriam Cubbe che ha scritto e sta scrivendo di storia maronita, per avermi 
aiutato a valutere criticamente questo serio lavoro. 


V. Poggi, S.J. 
Melchiti 
Cyril Charon (Korolevsky), History of the Melkite Patriarchates (Alexandria, 


Antioch, Jerusalem) from the sixth century Monophysite schism until the 
present (1902), Volume II, Modern Period (1833-1855), Translated by 
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John Collorafi, Edited by Bishop Nicholas Samra, Eastern Christian 
Publications, PO Box 146, Fairfax VA 22030 U.S.A. 1999, pp. xii + 420. 


Continua la bella impresa editoriale del vescovo melkita di Newton, 
Mass., Nicholas Samra, di rendere in inglese la storia dei patriarcati melkiti 
scritta da Cirillo Korolevsky nel primo decennio del XX secolo. Se ne риф 
vedere la recensione del primo volume in OCP (1998) 484-485. Questo e il 
secondo volume, nel quale Korolevsky tratta poco piú di venti anni della sto- 
ria melkita, dal 1833 al 1855. E quella storia è soprattutto dominata da una 
grande figura di patriarca melkita, sua Beatitudine Massimo III Mazlum, na- 
to ad Aleppo nel 1799, divenuto patriarca nel 1833 e morto in Egitto nel 
1855. Il primo capitolo è dedicato all’attività di Mazlum prima di essere ele- 
vato al trono patriarcale. Il secondo traccia un quadro della Siria di allora. 
Tra le tappe più importanti del suo patriarcato, che coincide con il periodo 
storico preso in considerazione nel volume, c'è senz'altro il sinodo della sua 
Chiesa, celebrato ad Ayn Traz nel 1835 e i cui canoni sono approvati, in 
forma generali, dopo qualche tergiversazione, dalla Congregazione di Propa- 
ganda Fide, il 28 agosto 1841. Il terzo capitolo è appunto dedicato a prepara- 
zione, svolgimento, approvazione e messa in pratica di quel sinodo. A un’al- 
tra tappa Korolevsky dedica il capitolo quarto, cioè all’emancipazione socio- 
religiosa della Chiesa melkita sotto il dominio ottomano. Nell'ambito genera- 
le della dimmah, o riconoscimento legale di comunità religiosa non islamica, 
che diviene, per rescritto sultaniale, millet, Mazlum riesce, con intraprenden- 
za e coraggio, a ottenere il firmano con cui il Gran Signore riconosce il millet 
melkita cattolico. Mazlum, il patriarca, diviene con ciò millet-bashi, capo, 
ovvero rappresentante legale del suo millet, davanti all'autorità sultaniale. E 
la sua Chiesa non deve più dipendere da altro millet, come quando era 
riconosciuta solo attraverso un'altra comunità, con numerosi inconvenienti. 
Ecco alcune solenni parole del firmano costitutivo: “La fedele e coraggiosa 
confessione dei Cristiani, detti Cattolici, viventi nelle predette eparchie, 
preti, monaci, suore e in generale tutti i fedeli che riconoscono Mazlum 
come loro guida spirituale, con il potere di governarli, si sottometteranno al 
suo tribunale e si conformeranno alle sue decisioni, in tutto quanto dipende 
dalla sua autorità. Tutti dovranno obbedirlo” (p. 183). Nuova tappa e nuovo 
capitolo è il sinodo mekita di Gerusalemme del 1849. Mazlum protesta che 
un sinodo di Chiesa cattolica particolare non ha bisogno della conferma di 
Roma. Tuttavia accetta che gli atti ne siano spediti a Roma. Ma la via di 
Roma passa per Gerusalemme, dove dal 1847 c'è un patriarca latino, nella 
persona di Giuseppe Valerga, che fa le sue osservazioni sul sinodo e le sue 
critiche. Gli atti, accompagnati da quel primo scrutinio, subiscono poi un 
secondo esame da parte di Cornelius van Everbroeck S.J., consultore di Pro- 
paganda, e l'approvazione di Roma non venne. Altra disavventura per 
Mazlum è "l'affare di Beirut”, dove la spartizione di una proprietà dei Melkiti 
cattolici attribuisce la cattedrale agli Ortodossi, con divergenze tra il vescovo 
Agapios Riashi e il patriarca. Vengono infine gli ultimi anni del patriarca, il 
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viaggio in Egitto, a prendersi cura di quella comunitá melkita e, proprio in 
Egitto, nel caldo torrido dell'estate, sopravvengono su di lui i dolori fisici, la 
malattia e la morte. L'ultimo capitolo riflette globalmente sulla vita e l'attivi- 
tà di Mazlum, con un excursus sulla visionaria Hindiyah, la congrega cosid- 
detta del Sacro Cuore e tutte le preoccupazioni provocate alle varie Chiese 
della zona, compresa la Chiesa melkita, dalle fanatiche manifestazioni di 
quel falso misticismo. 

Non ci resta che attendere il terzo volume di una storia che si basa su ri- 
cherche incessanti e che pur redatta quasi un secolo fa, mantiene il suo valo- 
re e la sua attualità, attingendo a fonti di prima mano. 

V. Poggi, S.J. 


Oecumenica 


Olivier Clément, Conversations with Ecumenical Patriarch Bartholomew I, 
Translated from the French by Paul Meyendorff, St Vladimir's Seminary 
Press, Crestwood, NY 1997, pp. X + 261. 


After his Dialogues avec le patriarche Athénagoras, Paris 1969, O. Clément 
now presents his conversations with Patriarch Bartholomew. They are 
meant to evoke a presence and a spiritual tradition otherwise easily amena- 
ble to misrepresentation. As the author points out, no one is better placed to 
open up the iconostasis to this sanctuary than Bartholomew himself, famil- 
iar as he is “from the inside” with both East and West, not to mention O. 
Clément's long-standing acquaintance with the Patriarch (pp. ix-x). 

The work consists of four parts divided into fourteen chapters with two 
appendices. O. Clément added the first three chapters, comprising the first 
part (pp. 1-55), as an Introduction to the Orthodox Church, to the “Ecumeni- 
cal” Patriarchate and to Bartholomew I. 

The Patriarch himself moves from “Understanding the Faith” (chapter 4, 
pp. 59-97), to “Transfiguring the World” (chapter 5, pp. 99-110), and offers 
his views “On Freedom” (chapter six, pp. 113-124), “On Love, and Other 
Subjects That Preoccupy Young People” (chapter seven, pp. 125-135), on 
“Church and State” (chapter eight, pp. 137-152) and “On Europe: Seculariza- 
tion and How It Might be Overcome” (chapter 9, pp. 153-170). Then Bart- 
holomew looks beyond Orthodoxy in: “On Ecumenism and Fanaticism” 
(chapter 10, pp. 173-194), “On Judaism” (chapter 11, pp. 195-203), “On Is- 
lam and On the Mediterranean” (chapter 12, pp. 205-214), “About the New 
Age, About India, and Especially About Buddhism” (chapter 13, pp. 215- 
224). By way of conclusion there is “The Newness of the Spirit” (pp. 227- 
234). Two appendices offer Patriarchal Texts: Extracts from the Patriarch's 
speech at the University of London on the occasion of its conferring upon 
him a doctorate honoris causa (pp. 237-238) and the “Via Crucis” for Good 
Friday 1994 by John Paul II in Rome (pp. 239-261). 
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Bartholomew, sensitive to the niceties of theology, puts his views articu- 
lately. While giving eucharistic ecclesiology its due, he qualifies the Church 
as both baptismal and eucharistic (p. 70). Passions are described as an ob- 
scure desire for God (p. 80). “Tears turn despair into hope” (p. 83). In order 
to see the world as eucharist, and not as prey, Adam was told to fast already 
in paradise (p. 84). The Devil — “diabolos, the one who divides, is the oppo- 
site of symbolon, that which unites” — is called “our double who decom- 
poses us,” whence the appropriate name for him: legion (pp. 87£). 

Interested in contemporary issues such as ecology, Bartholomew notes 
that the Holy Synod of Constantinople established in 1989 September 1, the 
first day of the Orthodox calendar, as the Feast of Creation (p. 99). Again, 
symbolic interpretation, so typical of Orthodoxy, helps bring out the Patri- 
arch's point. The beauty of creation expresses God's ecstasy by way of offer- 
ing us communion (p. 101). In this sense, the world is not simply there to 
serve our needs but to become through human intervention “the image of 
the image” (p. 102). In the Koran, man is the khalifa, or vice-regent, of crea- 
tion (p. 107). The drama of sin and love is expressed in such terms that God, 
in his sovereign freedom, allows humanity to challenge his omnipotence (p. 
118). Obedience is described as “our free decision to be adopted by a 'spiri- 
tual father” (p. 122). Concentration camps figure as the peculiar monaster- 
ies of our age (p. 126). 

On a number of thorny issues, such as the ordination of women, the Pa- 
triarch, while recognizing that a 2000-year tradition commands respect, con- 
siders the question to be still open for Orthodoxy and insists on the need to 
re-establish the order of deaconesses and to declericalize the Church (p. 
130). He is aware of the “caesaro-papist” temptations besetting his Church 
(p. 137). It was in the context of Orthodox countries asserting themselves 
politically in the Balkans that the first “autocephalies” appeared as a yearn- 
ing for interdependence rather than independence. Had the West taken up 
this possibility, suggested by the “conciliarist” movement, says Bartholo- 
mew, the Reformation might have been avoided (p. 138). It would be inter- 
esting to add, however, that it was the Greeks themselves who turned down 
the offer of the council of Basle and preferred the Pope's council! Later on, 
the Patriarch continues, even within Orthodoxy itself, the model was Lu- 
theran and its goal was no longer interdependence but absolute independ- 
ence (p. 140). Patriarch Alexis of Moscow is eulogized as “a man of great 
worth” (p. 144), but no word is lost on the question of Estonia. With regard 
to the Serbian drama, the Patriarch recalls the meeting for the three mono- 
theistic traditions he sponsored in Istanbul in 1994 and its Bosphorus Decla- 
ration, which rejected all sorts of exploitation of religious symbols to support 
aggressive nationalism (p. 145) and Patriarch Pavle of Serbia's protests 
against destruction on both sides (p. 146), without forgetting the atrocities 
committed by the Ustashi in Croatia (p. 147). 
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On a more positive note, Bartholomew points out with satisfaction to the 
1992 “Synaxis” of Orthodox Primates (рр. 1606). It would be dangerous to 
see only the negative side of secularization (p. 162). Yet, while the Church 
does not have the answer for everything, it must make society think (p. 163). 
With VI. Soloviev it may be stated that the function of the State is not to 
transform society into a paradise, but to prevent it from becoming a hell (p. 
166). In the context of the search for Church union the basis for the Undi- 
vided Church may be seen to have its roots in the profound unity existing 
among the Greek and Latin Fathers (p. 173). The Patriarch touches on some 
significant issues concerning the relationship between Pope and council in 
the first millennium (pp. 174-177). Yet, while the Pope was acclaimed during 
ecumenical councils, it was, from the Eastern viewpoint, not in recognition 
of his authority ex sese but only for his service to the faith of Peter (pp. 1766). 
On specific issues such as the relationship between Son and Spirit, Gregory 
of Cyprus, in speaking of the Son eternally manifesting the Spirit, is extolled 
for having rediscovered the ancient Alexandrian theology on this point 
(p. 186). 

In the relations between Orthodox and Jews, Maria Skobtsova and Dimi- 
tri Klepinin are remembered for helping the Jews during World War П (р. 
197). At the basis of both Jewish and Orthodox ontology, there is the pri- 
macy of the person (p. 198). The Shekinah understood as the divine pres- 
ence that has been exiled brings to mind S. Bulgakov's reflections on the so- 
phianic character of creation (p. 199). As regards Muslims, integralism is 
seen as an attempt to overcome modernity from the outside, whereas this 
can be overcome from the inside by stressing that the person is God's image 
or khalifa or vicar for Islam (pp. 2096). Buddhism's current popularity re- 
places that of Hinduism immediately after World War II; both are something 
of a pointer to the problem of self-centredness, called philautia in hesychas- 
tic literature (p. 220). 

In order to play a major role, Orthodoxy has to free itself from the idola- 
try of nationalism, but the eucharistic ecclesiology of “autocephalies” could 
save Rome from the opposite temptation (p. 231). A Nota Bene on the tears 
of Peter, taken from the aforementioned “Via Crucis”, tells us that they were 
shed so that he may preside in love, not in glory (p. 245). 

As we can see, these Conversations are at once refreshing and revealing, 
avoiding as they do moralizing and indulging instead in community-build- 
ing. One may not share all the views expressed, but they are always interest- 
ing. 


E. G. Farrugia, S.J. 
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Grégoire de Nazianze: Le dit de sa vie, Traduit, présenté et annoté par Alessan- 
dra Lukinovich, mis en vers libres par Claude Martingay. Introduction du 
Père Thomas Spidlík, SJ, Éditions Ad Solem, Genève 1997, pp. 365. 


Que s. Grégoire soit révéré comme théologien est bien connu à tous ceux 
qui s'intéressent à l'Orient chrétien, qui le range parmi les Trois Théologiens, 
avec s. Jean Évangéliste et s. Syméon le Nouveau Théologien. Mais qu'il soit 
aussi poéte peut facilement échapper à beaucoup. Pourtant, un hymne 
comme, "Ó Toi, l'au-delà de tout, n'est-ce pas là tout / ce qu'on peut chanter 
de Toi?", ici reproduit en partie à p. 19, dont l'apophatisme rigoureux n'óte 
rien à la fascination spirituelle et qui est entré dans le Livre des Heures en 
langue francaise (Office des Lectures, mercredi de la troisiéme semaine), cet 
hymne attribué à s. Grégoire de Nazianze nous fera demander pourquoi s. 
Grégoire est beaucoup moins connu comme poète. 

L'Introduction du Pére Thomás Spidlík, qui porte le titre, "Grégoire de 
Nazianze, poéte et théologien" (pp. 9-26), cherche à y répondre. Si la tradi- 
tion appelle Grégoire "Ie théologien" (p. 10), c'est parce que le Verbe est la 
condition sans laquelle aucun discours sur Dieu ne sera possible (p. 12). Du 
point de vue du sujet, s. Grégoire estime avoir pour mission de servir le 
Verbe de Dieu par la parole, en tant qu'elle révèle les mystères du Dieu caché 
et nous rend possible l'intimité avec Lui. En tant que poète chrétien, s. Gré- 
goire offre "son intelligence à l'Intelligence, sa parole à la Parole" (p. 13). 
D'ailleurs, seuls les purifiés sont autorisées à parler de Dieu (p. 20s); c'est 
pourquoi le modèle de tous les prédicateurs est s. Jean Baptiste, qui fut la 
voix du Logos (p. 22). L'exemple fera école, et l'admiration de s. Cyrille, apó- 
tre des Slaves pour s. Grégoire, se transformera en imitation (pp. 24s). 

Une autre étude, “Mètre, langue et style du Dit de sa vie" (pp. 27-31), 
d'Alessandra Lukinovich, décrit ce poème comme “(m)odèle éminent de la 
poésie chrétienne", qui, “par sa forme et son expression, s'inscrit également 
dans la grande tradition de la poésie hellénique" (p. 27). Par sa longueur 
(1949 vers), d'ailleurs, le poème est comparable à une tragédie, et en dépasse 
méme plusieurs d'eux, telle Œdipe à Colone de Sophocle, qui compte 1779 
vers (p. 29). 

Aprés ces deux études introductives, vient le poéme lui-méme, en grec et 
en français (pp. 34-265), suivi de copieuses notes (pp. 267-359), des Repères 
bibliographiques (pp. 361-364) et une table de matière (p. 365). 

La carriére ecclésiastique de Grégoire était tout autre que conventionnel- 
le; selon le bon mot justement fameux de J. H. Newman, "Gregory was noth- 
ing till he was almost an old man ... Gregory lived sixty years; his ecclesiasti- 
cal life was barely three" (pp. 270-271). L'événement décisif qui a brusque- 
ment coupé sa carrière a eu lieu quand le concile œcuménique de Constan- 
tinople (381) était en pleine session: sa démission de président de 
l'assemblée et d'évéque de la capitale (pp. 273s). On imagine ce que de telles 
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situations-limites peuvent entraîner d’amertume, mais aussi d'expérience de 
sagesse. L'intention de son discours, nous assure Grégoire, est de nous ra- 
conter les maux et les réussites de sa vie (p. 36). En faisant ça, nous atraver- 
sons de grands parcours de l’histoire, personnelle, sociale et ecclésiastique: 
la tempête quand il était étudiant (pp. 51-59), revécue en toute dramaticité; 
son prédécesseur comme président de Constantinople I, s. Mélèce d'Antio- 
che, décrit comme “miel en mot y en caractère” (p. 215); Maxime le cynique, 
son rival, appellé par lui “l’efféminé” (pp. 123-125). 

Les Pères de l'Église, qui nous ont laissé tant d'écrits, nous ont rarement 
révelé aussi leur âme, exception faite pour une poignée d’entre eux, comme 
s. Augustin en Occident et s. Grégoire de Nazianze en Orient. Ce poème est 
en effet une mine d'information en vers qui sert comme cadre d'une vie où il 
a joué le protagoniste pour fort peu de temps, mais qui était suffisant pour 
changer le cours de l’histoire. La traduction a le mérite supplémentaire de 
chercher à reproduire les effets rythmiques, même si quelquefois le lecteur 
préférerait, presque, une version plus littérale; limite, d’ailleurs, amplement 
compensée par les riches annotations à la fin du texte. 


E. G. Farrugia, S.J. 


Иван В. Кривушин, Ранневизантийская церковная историография, (Византийская 
библиотека), Издательство «Алетейя», Санкт-Петербург 1998, сс. 256 


After having published a shorter work on the birth of Church history, 
limited to Eusebius of Caesarea (reviewed in OCP 62, 1996, 244), I. V. 
Krivuëin now enlarges the theme to include Socrates Scholasticus, Hermias 
Sozomen, Theodoret of Cyrus and Evagrius Scholasticus (pp. 7-8). Three 
major phases may be distinguished in the development of Byzantine histori- 
ography in the period under consideration, going from the fourth to the 
sixth century (p. 251). 

Eusebius of Caesarea (c. 260 — c. 329) was the first to attempt a compre- 
hensive account of Church history (pp. 6, 224), from the Creation to Con- 
stantine. Much of the attention goes to the time-period 100-250 AD (pp. 68, 
72). In order to harmonize Church history and theology, he writes a sort of 
anti-history, based on theological ideas, counter to the trend of profane his- 
tory, based on facts (pp. 251f). However, in the last part of his work, when 
he comes to Constantine's times, to which he had been a witness, the hold of 
idea gives way to the sway of fact. On closer inspection, neither God nor the 
devil is a protagonist in history, for God intervenes only in very critical mo- 
ments, whereas the devil's role, in the first part, dwindles to the sole appear- 
ance of Simon Magus, the first heretic (pp. 76-78). Generally speaking, the 
temptation to raise a particular point in Eusebius to leitmotif is as danger- 
ous as the complete rejection of a thematic unity in his Church History 
(p. 81). Surveying the history of the great persecution Eusebius argues that 
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Christians' behaviour provoked God (p. 99) and the devil's persecution is apt 
punishment for their decadence (p. 103). Eusebius' originality becomes 
manifest in the last three books of his Church History (p. 115). Although 
early Christians, proud of their loyalty to the emperor, thought it providen- 
tial that Christianity was born under the Roman Empire, it was the eschato- 
logical perspective that prevailed in recounting events, since nobody dreamt 
that the Empire one day would embrace their cause. After Constantine's 
conversion, both Lactantius and Eusebius tried to account for the change, 
but only Eusebius did it from a universal historical perspective, as is borne 
out by his two panegyrics on Constantine with their theory of the Christian 
Emperor and Empire (pp. 1156). 

The development of the genre of Church history comes to a grinding halt 
until it revives a century later (p. 118). Socrates Scholasticus (c.380-450), 
Hermias Sozomen (fifth century) and Theodoret of Cyrus (393-c.460), who 
together form the second phase, perfect the genre not simply by filling in the 
gaps and bringing the story up-to-date. What especially attracted Eusebius' 
successors were books VIII to X of his Church History (pp. 1186). Starting 
where Eusebius had left off, Socrates Scholasticus, by his modesty, has mis- 
led modern commentators, but may actually vie with Eusebius for the title of 
the Father of Church history (p. 119). Socrates explains the interior history 
of the Church as a history of events and of human actions (pp. 120, 131), giv- 
ing ample coverage to events, which he dates to the month and day (p. 131), 
even if these events in turn reflect ideas (p. 120). Due to his fact-orientation 
Socrates brought about a change in paradigm: Church history becomes a 
history of troubles, which no bishop, however capable, is able to avoid (p. 
134). History thus loses the unity it had in Eusebius, but only to become 
more faithful to what actually happened. Closed within itself, Church history 
practically moves without any participation of God whatsoever (p. 158). 

If the Christian Empire and Theodosius II (401-450) as the ideal ruler (р. 
146) figure prominently in Socrates’ account (pp. 146f), the first Church his- 
torian to fully adopt Melito of Sardes’ optimistic approach of the unbroken 
progress of Christianity within the Christian Empire is Hermias Sozomen (p. 
174). At first, Sozomen's work seems to be a duplicate of Socrates’ (р. 159). 
Besides extensive textual coincidence in both authors, they also follow the 
same principle of division: one emperor, one book. And yet, exterior resem- 
blance does not amount to internal identity. Sozomen never once refers to 
Socrates, because he is concerned to show himself the real continuator of 
Eusebius’ history (р. 160). Both organize their material differently: So- 
zomen, taking as his point of departure Eusebius' last three books, follows 
exclusively Melito's optimistic view of unbroken progress, diametrically op- 
posed to one of Socrates' lines of interpretation, the pessimistic view of his- 
tory as an unbroken series of troubles, which in him subsists along with 
Melito's more optimistic view (pp. 161, 174). 
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Theodoret, for his part, while still owing much to the idea of history as a 
history of events, tries to free it from the influence of exterior agents and re- 
store the autonomy of Church history (p. 226). In his account, which covers 
the period from Arius’ heresy, condemned at Nicaea I (325), to the death 
(428) of Theodore of Mopsuestia, the main chapter is the Orthodox Church's 
fight with Orthodoxy's enemies (pp. 177f). Heroes become agents of super- 
natural forces within the one basic struggle between God and Satan, for 
Theodoret abandons Socrates's view of the inevitability of strife within the 
Church (pp. 184f, 199). 

With Evagrius Scholasticus (c. 535-600), who took up again Eusebius' 
tradition, we enter into the third and last phase (p. 201). Although he calls 
himself a Church historian, he in fact changes the very genre by reverting to 
classical models (Thucydides). He is uninterested in the dynamics of inner 
Church history and has no overriding concept of Church history. Evagrius 
considers Moses to be the first historiographer (p. 208). While Sozomen and, 
in part, Socrates follow Melito's scheme (p. 214), for Evagrius, particular 
emperors' personal piety only goes to show the sporadic character of their 
influence on events (p. 215); religiosity becomes only one among other quali- 
ties (p. 218). Imperial and Church history are thus deprived of a conceptual 
unity (p. 222). 

Russian Church experts prior to the Revolution, primarily theologians, 
were scarcely interested in these authors for their own sake (pp. 31f). We 
can thus see both the continuity and the progress in the present publication, 
though there is still room for a more comprehensive use of the secondary 
sources (see the Bibliography, pp. 231-250, the Résumé, pp. 251-253 and the 
Table of Contents, pp. 254f). 

E. G. Farrugia, S.J. 


Alfredo Sáenz, Las Parábolas del evangelio según los Padres de la Iglesia. La 
figura señorial de Cristo, Ediciones Gladius, Buenos Aires 1997, pp. 434; 
Rubén Ederle - Alfredo Sáenz, Las Parábolas de Jesús. Ayer, hoy y siempre 
(Lc 10, 25-37), ibid. 1997, pp. 254. 


Il cardinale Christoph von Schónborn ha insistito perché si metta nel Ca- 
techismo della Chiesa cattolica qualche testo dei santi, anche recenti. Sem- 
brava del tutto insolito, una invasione di tutt'altro genere letterario di un do- 
cumento fondamentale per l'insegnamento dogmatico. Ma infine le ragioni 
del cardinale di Vienna convincono. La dottrina della fede cerca giustamente 
di trovare l'espressione più chiara attraverso i concetti. Ma al di là di quelli, 
la migliore illustrazione del mistero divino rivelato è riservata agli uomini 
spirituali che lo vivono e che insieme costituiscono la tradizione della Chie- 
sa. Tale tradizione, dai tempi antichi è considerata come intimamente unita 
ai testi della S. Scrittura. Ciò si applica anche ai testi che sembrano, a prima 
vista, semplici e chiari come è la maggior parte delle parabole evangeliche. 
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Ma proprio nel modo come la interpretano i Padri e gli autori spirituali si 
scorge il loro significato, continuamente arricchito dalla tradizione. 

Il libro del p. Sáenz costituisce il terzo volume del suo studio sulle para- 
bole. Vi propone l'interpretazione di tre parabole: del buon pastore (Gv 10, 
1-18), dell'uomo forte che fa la guardia al suo palazzo (Lc 11, 21-23) e degli 
invitati a cena dal figlio del re (Lc 14, 16-24). L'attenzione si concentra sul 
modo come queste tre parabole siano applicate a Cristo, alla sua “figura di 
Signore”. Il fatto ci ricorda che il primario senso delle Scritture è totus Chri- 
stus, come professavano i Padri. Questo principio generale non è negato da 
nessun interprete cattolico, ma non & sempre sufficientemente applicato in 
maniera concreta. Sáenz mostra come nella parabola degli invitati a cena 
certi aspetti resterebbero difficilmente comprensibili se non si tiene conto 
del loro valore cristologico, sia sotto l’aspetto escatologico, che in vista della 
chiamata progressiva dei cristiani a rivestire Cristo attraverso le diverse fasi 
di vita. Non vi ё dubbio che l'immagine del buon pastore si riferisce diretta- 
mente a Cristo. Ma i Padri sapevano vederla in un contesto piú largo, rife- 
rendosi sia all'Antico Testamento che ai doni della grazia nella vita di ogni 
giorno. Infine la parabola sull'uomo forte offre l'occasione di spiegare il 
combattimento spirituale, tema largamente sviluppato dagli autori mona- 
stici. 

L'introduzione al libro, fatta dal p. R. A. Ederle, € un vero “studio preli- 
minare" esegetico. Il contenuto è un riassunto delle principali idee svilup- 
pate nel secondo libro recensito. Saranno sorpresi quelli che vi apprenderan- 
no per la prima volta che ci possono essere dubbi se i testi del vangelo riferi- 
scano sempre ipsissima verba Christi. È lasciato agli specialisti giudicare fino 
a che misura questi dubbi siano giustificati. Nel caso concreto, la lunga ana- 
lisi della parabola del buon Samaritano (Lc 10, 25-37) convince che quanto 
chiamiamo “tradizione” nel senso teologico non appare solo dopo la Sacra 
Scrittura, ma già in essa. Il fatto che l’analisi della parabola, nel libro presen- 
te, è frutto di una stretta collaborazione fra uno specialista nell'esegesi bibli- 
ca e il patrologo dimostra che questo metodo è la giusta strada per afferrare 
il senso pieno dei testi sacri. 


T. Spidlik, S.J. 
Russica 


A. П. Андреев, История ордена иезуитов. Иезуиты в Российской империи. XVI – 
начало XIX века, Издательство «Русская панорама», Москва 1998, cc. 256. 


Given the time and the place of publication — Russia within less than a 
decade of the collapse of the Soviet Union still hesitates to grant official rec- 
ognition to the Jesuits — a work on the Society of Jesus in this country from 
the 16% century, when they were founded, to the beginning of the 19%, when 
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they were expelled from the very same country that had saved them, has 
some claim on our attention, 

The book consists in two parts. After a Preface (pp. 8f), a List of the Gen- 
erals of the Order (pp. 10f), an Introduction (pp. 12-25), chapter 1, “Don 
Iñigo Lopez de Rekardo Loyola” (pp. 26-37), chapter 2, “The Foundation of 
the Society of Jesus” (pp. 38-52), chapter 3, “Ad Maiorem Dei Gloriam” (pp. 
53-68), chapter 4, “Progress of the Society of Jesus” (pp. 69-82), chapter 5, 
“Persecution” (pp. 83-90), chapter 6, “The Order of the Jesuits in the Russian 
Empire” (pp. 91-104) and a Conclusion (pp. 105-112), followed by “The End 
Justifies the Means: Variation on a Theme” (pp. 113f) make up the first part. 
The second part consists of 10 appendixes, made up of a selection of texts 
(pp. 115-289); at the very end, the Bibliography (pp. 280f). 

A glance at the sources used (pp. 280f) shows the absence of some of the 
more pertinent literature, e.g., A. Ravier's superb Ignace de Loyola fonde la 
Compagnie de Jésus, Paris 1973, not to say anything of the indispensable 
Monumenta Historica Societatis Jesu. No mention is made of the soul-search- 
ing, or discernment of spirits, which Ignatius and his small group went 
through in order to discover God's will for them. Because of such deficien- 
cies, one could easily spot a number of historical inaccuracies in the present 
work. Thus, Jesuits are stylized as having been founded to combat Protes- 
tants, but that mission was assigned to them by the pope after they had been 
officially recognized by the Church. Yet it would perhaps be beside the point 
to stress the deficiencies. For one thing, the author renders the service of 
passing in review many of the events which concern both the founding of 
the Society of Jesus, such as the progress of the Jesuits, and their involve- 
ment in Russia, first among whom Antonio Possevino, as papal envoy, 
dealing with Ivan the Terrible (p. 73f) and other Jesuits who were active 
within the Russian Empire. Motives which led Catherine II to allow the 
Jesuits to stay in her territories, even going so far as to order them to choose 
a Vicar General at a time when the order was suppressed, are discussed (pp. 
92-95). Indeed, Russia (and Prussia) saved the Jesuits from complete extinc- 
tion in the most difficult period of their existence as an Order (p. 101). By a 
twist of irony, no sooner were they restored (1814) they became suspect in 
Russia and were soon expelled, in the wake of the scandal which the conver- 
sion of the powerful minister Golytsyn's son caused (p. 101). On this Joseph 
de Maistre, the King of Sardegna's embassador at St Peterburg's, commented 
bitterly: “You do not allow them [the Jesuits] to bark, watch out that they do 
not bite you!” (p. 103). 

The Conclusion speaks of the Restoration of the Order in 1814 and the 
new challenges facing her afterwards. All subsequent history is dismissed 
summarily, as was to be expected from the title (p. 108). Former Superior 
General Peter Arrupe's programme is mentioned, but no word is spent on 
that of his successor, Peter-Hans Kolvenbach, mentioned on p. 11. 
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Twice, says the Preface, did the Russian State help an Order — the Jesu- 
its, under Catherine П and the Knights of Malta under Paul I. As connecting 
link between the two Orders saved is the figure of Gabriel Gruber, SJ (p. 10). 
Though his term was cut short because of a fire that broke out in the Jesuit 
residence, he was Superior General through the crucial period when Napo- 
leon expelled the Knights of Malta from the island, and they turned for pro- 
tection to the Russian Czar; though the author has written another work The 
Maltese Order, Gruber does not come out strong in this work. 

In spite of the criticism mentioned the attempt to give a more balanced 
view of the Jesuits ought to be commended, as Rome was not built in a day, 
and nor was the Society of Jesus. 

E. G. Farrugia, S.J. 


Вениамин (Новик), игумен, Православие, Христианство, Демократия, Издатель- 
ство «Алетейя», Санкт-Петербург 1999, сс. 368. 


The A. of the present work has performed а distinct service, providing as 
he does a searching historical and contemporary analysis of pravoslavnost' 
or that quality of Orthodoxy (pravoslavie) that sets it apart from Christian de- 
nominations, not so much as a positive counterpart to them, but rather as a 
defect insofar as it promotes a closed worldview, at once, highly nationalis- 
tic, xenophobic, and indifferent to Christian activism and social and ecu- 
menical concern. The book thus offers an honest reappraisal of the Orthodox 
ethos from someone solidly within the tradition. The purpose of the A.'s cri- 
tique, on the other hand, is to discern why the (Russian) Orthodox Church 
does not have a developed social doctrine as in the Catholic Church, and 
why at present there seems to be little effort at articulating one. 

The A. holds that the reasons for this gap lie within Orthodoxy itself. Or- 
thodox philosophers themselves (the A. singles out [p. 49] Solov'év, Berdjaev, 
Frank, and Fedotov for special notice) may have, indeed, laid the foundation 
for the development of a full social philosophy in their concrete metaphysics 
of sobornost' (catholicity/ conciliarity) and pan-unity, on the one hand, and 
in their emphasis on lived integrality and personalism, on the other, but this 
philosophical thought has not been integrated into the social consciousness 
of contemporary Russian Orthodoxy either at a hierarchical or clerical level 
or among the lay faithful. 

The anomalous character of Russian religious consciousness, the A. sug- 
gests, explains this failure. It is marked by a primeval religiosity, not foreign 
to pagan worship, that is integrated into a highly developed and aesthetically 
beautiful liturgical ritualism that prescinds from a direct consideration of 
the ethical sphere and its orientation toward what lies beyond religious wor- 
ship, i.e., toward the social domain itself. This explains (р. 73) the not un- 
common phenomenon of “SatovStina” or the pseudo-religious stance based 
on the Dostoevskij character Satov, who did not believe so much in God as 
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in Orthodoxy and the Russian nation. In today's Russia the “Orthodox athe- 
ist” is not, the A. notes (p. 215), an unfamiliar person on the street. At the 
same time, genuine believers often seem content to take refuge in the hyp- 
notic rhythms, as it were, of Orthodox ritual and to be less attentive to the 
actual verbal content of what is being chanted. This has only fostered an in- 
ward-looking spirituality intent on personal sanctification that is often only 
minimally concerned with the ethical imperative for social transformation. 
The A. cites (pp. 79-80) as indicative of this “renunciatory-contemplative- 
monophysitic complex” the esteemed Orthodox spiritual — and voluminous 
— classic, the Dobrotoljubija, which only casts a few passing glances at the 
need to be concerned with one's neighbor. What has resulted (here the A. 
quotes Fedotov [pp. 80, 134]) is an “extra-ethical (vneéti&eskaja) spirituality" 
that places ethical concerns beyond its horizons. 

The book's lengthy third chapter (pp. 97-256) provides a systematic and 
historical overview of the “social problem of pravoslavnost” in Russia. The 
multitude of indications given here paint a clear picture. The Russian na- 
tional character has, to the A.'s mind, changed little over the years. The En- 
lightenment basically passed Russia by, keeping it hostage to Count S. S. 
Uvarov's 1840s social doctrine of “Orthodoxy, Autocracy, Nationality” (p. 
148, see also pp. 67, 75, 260), that with a change of nomenclature vis-á-vis 
religion readily evolved into the totalitarian system of Marxist Communism. 

It is important to note, however, that all was not negative toward the de- 
velopment of an Orthodox social doctrine in Russia. Apart from the afore- 
mentioned philosophical trends in the late nineteenth and early twentieth 
centuries, one must take note along with the A. of the religious-philosophical 
meetings in Saint Petersburg (1901-1903) in which clergy and lay intelligent- 
sia devoted themselves to the discussion of social questions as well as the 
incipient Christian political movements after the Revolution of 1905 and 
then, most importantly, during the All-Russian Church Sobor (Council) of 
1917-1918, which indicate that there are resources within Orthodoxy for 
bringing forth a developed social doctrine. 

The A. is to be commended for drawing attention (pp. 205n, 248n) to 
specific Catholic social principles, viz., solidarity and subsidiarity (vspomo- 
gatel'nost'), that readily concretize parallel Orthodox philosophical insights 
concerning sobornost’ and obstestvennost’ (sociality) that gives rise to civil 
society according to Frank and Kartaëev (see pp. 200-1, 204-8, 277). Thus, all 
is not as gloomy on the Orthodox horizon as the A. may seem to imply. The 
A. performs a prophetic role in the Old Testament sense of the term with this 
collection of articles. He is attempting to awaken an Orthodox social con- 
sciousness and most specifically a receptivity to the western rule-of-law state 
and its central notions of democracy and the rights of man, respectively 
treated in chapters four (pp. 257-300) and five (pp. 301-365) of the book. 

The A.'s study is important to western readers for its insightful treatment 
of Russian religious psychology (pravoslavnost”), but it is even more impera- 
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tive that this work receive a wide — and attentive — reading audience in 
Russia itself. The author writes with both authority and conviction. Not sur- 
prisingly, but disappointingly, the A. was fired from his teaching position at 
the Saint Petersburg Theological Academy for his public protest against the 
“Freedom of Conscience and Religious Associations Act” of 1997. The pre- 
sent collection more than serves to vindicate the A. and his views. 


R. Slesinski 


Tadeusz Katuzny, SCJ, Nikodim: Una ecclesiologia vissuta, Poligrafia Deho- 
niana, Roma 1995, pp. 346. 


Questo lavoro su Nikodim, metropolita di Leningrad — l'A. però avverte 
che parlerà di Pietroburgo o di San Pietroburgo (p. 65) — è una tesi di dotto- 
rato che ГА. scrisse sotto la direzione del prof. Miguel Arranz al Pontificio 
Istituto Orientale, con relatore Mgr André Joos. La lunga Bibliografia all'ini- 
zio (pp. 10-64), preceduta da Indice generale (pp. 3-4) e Sigle e Abbrevia- 
zioni (pp. 5-9), mostra quanto l'Autore abbia usato la corrispondenza di р. 
Arranz e le varie interviste che ha fatto (p. 70; vedi anche pp. 246-247, 254). 

Quando il metropolita Nikodim si accasciò e morì durante un'udienza 
privata con Giovanni Paolo I il 5 settembre 1978 (pp. 65, 120-121), doveva 
trascorrere ancora un decennio prima che gli effetti della perestroika di M. 
Gorbaciov mutassero il mondo. Per questo non si può capire Nikodim senza 
ambientarlo in un mondo ormai scomparso, come fa il primo capitolo, “La 
Chiesa ortodossa russa nello Stato sovietico” (pp. 71-97). Da qui escono fuori 
il “martirio della menzogna” (p. 81) e il Consiglio per gli affari della Chiesa 
ortodossa, che, dopo il riavvicinamento tra Chiesa e Stato durante la Se- 
conda Guerra Mondiale, prende il posto dell’Oberprokuror dei tempi zaristi 
(pp. 86-87). Il secondo capitolo, “Un uomo chiamato Nikodim” (pp. 98-165), 
affronta il carattere complesso del metropolita. Il suo nome era Boris Geor- 
gevit Rotov, nato nel 1929 a Frolovo da una famiglia poco religiosa (р. 99). 
Diventato monaco, assunse il nome di Nikodim. Salito ai vertici della gerar- 
chia ortodossa, prima come vescovo di Polodsk nel 1960, poi come metropo- 
lita di Minsk e più tardi di Leningrado e Novgorod, per non menzionare 
tanti altri uffici che occupava, fu accusato di essere uomo del sistema sovie- 
tico (p. 150), a causa di un certo dvoemyslie, imposto da un regime totalita- 
rio. Inoltre, Nikodim sembra trovarsi sulla linea di Vladimir $. Solov'&v, che, 
senza voler rompere con l’Ortodossia, si riteneva in comunione con il ve- 
scovo di Roma (p. 161; vedi pp. 223 e 300). 

“Un pastore della Chiesa ortodossa russa”, il terzo capitolo (pp. 166-215), 
spiega i motivi pastorali che hanno indotto Nikodim ad adottare la tattica 
della sopravvivenza (p. 167). Ma le false dichiariazioni non ne fanno un col- 
laboratore del KGB (pp. 168, 191). Invece, “Un promotore dell'Unità della 
Chiesa universale” (pp. 216-273), come lo chiama il quarto capitolo, Niko- 
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dim è diventato attraverso una “seconda conversione” (vedi p. 277), che lo 
indusse, con V. Bolotov (p. 283), a distinguere tra dogmi e opinioni teologi- 
che (p. 225), ma anche ad anticipare i tempi dell'unità della Chiesa univer- 
sale (p. 273). 

La teologia di Nikodim, specie l'ecclesiologia, è tracciata nel quinto capi- 
tolo, “Un teologo contemporaneo e la Chiesa” (pp. 274-336). Benché non fos- 
se teologo nel senso stretto di chi elabora sistematicamente una dottrina di 
fede, lo era nel senso di uno che riflette sui misteri della fede (pp. 274-275). 
Ma allora si deve distinguere, nella sua produzione letteraria, tra posizioni 
ufficiali e non ufficiali, per enuclearne il succo di verità non dettata dal di 
fuori (pp. 276-277). Proprio in questo senso, Nikodim era avversario accani- 
to della teologia statale o sinodale, che dai tempi di Pietro I in poi trovava 
sostenitori come Feofan Prokopovič, ma anche critici come George Floro- 
vsky, mentre promoveva una teologia del centro, o del cuore, un movimento 
spirituale il cui nome di spicco sarebbe Filaret Drozdov (p. 282). Questa 
theologia cordis, sorretta dalla scuola storica, riconosceva uno sviluppo del 
dogma (pp. 282-283). Nikodim trovava conferma anche nella teologia degli 
starcy, terza corrente, associata con Tichon di Zadonsk e Feofan Zatvornik 
(p. 284). Nikodim apprezzava piuttosto il cristianesimo russo, che quello bi- 
zantino, ma era aperto a pensatori moderni come K. Rahner e K. Barth (p. 
286). Comunque, l'elemento centrale del pensiero teologico di Nikodim è 
l'impronta escatologica (p. 295). Essendo inanzitutto un mistero, la Chiesa, 
più che definire, si può descrivere, perché rispecchia il mistero divino-uma- 
no del suo fondatore (pp. 295-296). Per Nikodim, la comunità locale può es- 
sere Chiesa di Dio solo se diviene cattolica (sobornaja) — solo se offre l'euca- 
ristia in nome della Chiesa universale (p. 303). 

Come bene osserva l'Autore, l'originalità di questa ecclesiologia non con- 
siste tanto nel contenuto quanto nell'affrontare il rapporto Est-Ovest, alla ri- 
cerca di intesa se non altro pastorale (p. 340). Intanto, manca una valutazio- 
ne dell'approccio tipico di Solov'év cosi applicato, nonostante tanta informa- 
zione utile e puntualizzazioni necessarie. 

Segnalo la recente versione polacca: ks. Tadeusz Kaluzny SCJ, Sekret Ni- 
kodema, Kraków 1999, che si apre con il giudizio del Prof. M. Arranz S.J. 
sulla tesi da lui patrocinata, donde è tratto questo libro. 


E. G. Farrugia, S.J. 


Нина В. Синицына, Третий Рим. Истоки и эволюция русской средневековой конце- 
nuuu (XV-XVI вв.), Издательство «Индрик», Москва 1998, сс. 410 + 4. 


Diese bisher wohl umfangreichste Monographie zum Thema “Moskau = 
3. Rom” der angesehenen Mitarbeiterin der Russischen Akademie der Wis- 
senschaften (Institut für Russische Geschichte) ist eindeutig hervorgewach- 
sen aus ihrer regelmässigen, aktiven Teilnahme an den jährlich (seit 1981) in 
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Rom stattfindenden Seminaren “Vom ersten zum dritten Rom” (S. 51-57). 
Sie beginnt mit einem kritischen Überblick (S. 7-51) über die Beurteilung 
dieser prophetisch-messianisch-eschatologischen Leitidee in der russischen 
Geschichtsschreibung und Geschichtsphilosophie (F. I. Tjutéev, V. O. Klju- 
Cevskij, A. L. Goldberg, aber zuvor auch V. $. Solovjev, N. A. Berdjajev, P. М. 
Miljukov, С. Florovskij, A. V. KartaSev u.a.). Daran schliesst sich an eine 
Darstellung der im 15. Jahrhundert beginnenden Autokephaliebestrebungen 
der russischen Kirche gegenüber Konstantinopel und Rom und deren Ent- 
sprechungen in der Staatsideologie (S. 58-132). Es folgt ein kürzeres Kapitel 
über den kodikologischen Status quo der relevanten, im Anhang edierten 
Quellenschriften des Kreises um den Mönch Filofej (Philotheos, ca. 1523/24) 
des Pskover Eleazarklosters (S. 133-172), das sich vor allem um die Zu- 
schreibung der teilweise anonymen Weiterentwicklungen des Ersttraktates 
bemüht. Ein nächster Schritt gilt den geschichtlichen Entstehungsbedin- 
gungen der Theorie vom “3. Rom” (S. 174-220): dort geht es u.a. um die Ab- 
lehnung der Astrologie, der lateinischen Theologie (in der Vermittlung des 
Lübecker Arztes Nikolaus Bulev, des “Deutschen”, der in Moskau auch als 
Übersetzer und Schriftsteller tätig war) und der Auseinandersetzung mit der 
Weltenderwartung. Damit ist der Boden bereitet, um die ursprünglichen 
Kernthesen der Theorie vom “3. Rom” zu erörtern und deren Verhältnis zum 
Pseudepigraph des Methodios von Patara zu klären (S. 221-268). Ein 
Schlusskapitel über die Repräsentanten des “3. Rom” (Staat/Kirche; Mos- 
kau/Novgorod) und das weitere Schicksal der Idee, z.B. bei den Altgläubigen 
(S. 269-332), leitet über zur kritischen Neuedition der zuvor behandelten 
Texte in allen bekannten Redaktionen (S. 335-370). Während der Texte 
mehrmals durch Faksimile-Seiten wichtiger Quellenkodices unterbrochen 
wird, folgen im Anhang dann noch das alphabetische Literaturverzeichnis 
sowie je ein Namens- und Handschriftenindex (S. 371-410). 

Das Buch bietet ein fachlich, das heisst historiographisch ausgereiftes 
Gesamtergebnis (S. 323-332), allerdings doch sehr eingeschränkt auf die rus- 
sische Geisteswelt (trotz der Diskussion einiger westlicher Historiker). Selbst 
die von A. Tamborra schon einmal ausgezogene Fortentwicklung auf St. 
Petersburg ist ausgespart; ansonsten vermisse ich in der Literaturliste nur 
den fundierten Beitrag von Wilhelm Lettenbauer zum Thema, oder etwa den 
wichtigen Artikel von G. Prinzimg zur Frage des Fürstenspiegels (S. 270). 
Aus der nicht unwichtigen theologischen Disziplin ist nur das vor mehr als 
50 Jahren erschienene, schon ein wenig veraltete Hauptwerk V. Losskijs zi- 
tiert (S. 224, 249). Die in den Quellenschriften mehrfach polemisch ange- 
führten Gravamina der Lateiner, der “schismatische” Papst Formosus bzw. 
die “Háresie” des Apollinarios (S. 196, 228, 232f., 302), werden weder im 
Text noch in einer Anmerkung erklärt oder kommentiert. Die gleiche, recht 
oberflächliche Behandlung erfahren die nur beiläufig erwähnten bulgari- 
schen und serbischen Apokryphen und Geschichtsprophetien (S. 195, 227, 
252f.); es fehlt dort auch ein Hinweis auf das unentbehrliche Buch von V. 
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Tápkova-Zaimova und A. Miltenova: Istoriko-apokaliptiénata knignina väv 
Vizantija i v srednovekovna Bálgarija, Sofia 1996. Völlig verkannt, um nicht 
zu sagen ignoriert ist die das byzantinische Herrschaftssystem stabilisieren- 
de Rolle des Eusebios von Kaisareia (S. 237, 263, 324), während Ephräm der 
Syrer für die politische Ideologisierung so gut wie nichts hergibt. Die patri- 
stischen Fundamente müssten also nochmals gründlich überarbeitet wer- 
den. Zwei auffällige Druckfehler sind auf Seite 191 (dritter Abschnitt, Z. 20 
und 22 von unten) stehengeblieben. 

Sicher wird das Buch, dessen Verbreitung im Westen vorläufig durch die 
erschwerte Beschaffung im normalem Handel und Austausch begrenzt sein 
wird, bei den nichtrussischen Kollegen/Kolleginnen eine lebhafte Diskussion 
auslösen. 


G. Podskalsky, S.J. 


C. С. Хоружий, Миросозерцание Флоренского, Издательство «Водолей», Томск 
1999, сс. 159. 


The existence of this samizdat study of Fr. Pavel Florenskij’s worldview 
has been known for some time based on references to it in the A.'s other 
published works. Written “from under the rubble” in the 1970s, the work 
awaited a publisher. This has surprisingly taken some time considering the 
fact that the A. is noted for his contributions on Florenskij, especially as a 
serious critic of his views. The monograph represents an early appraisal of 
Florenskij at the time of the resurgence of interest in Florenskij during the 
later Soviet years. Its perspectives are valuable especially since numerous of 
Florenskij's lager studies were known to the A. at time when in the West they 
were either unknown or largely inaccessible. Until the 1980s, the critical 
evaluation of Florenskij largely centered on his acclaimed — and controver- 
sial — Stolp i utverzdenie istiny (The pillar and ground of the truth) and, 
therefore, to the A.'s mind, has suffered from a lack of total perspective. 

This judgment is largely true. It is now imperative to speak of an “earlier” 
and “later” Florenskij, the first period ending with Stolp and the second cli- 
maxing in U vodorazdelov mysli (At the watershed of thought) (see our previ- 
ous reviews of editions of these works in OCP 52 [1986] 490-491. 58 [1992] 
338-340). The A. also rightfully underscores (p. 7) the methodological impor- 
tance of Florenskij's later autobiography Detiam moim: Vospominanie pro- 
Яух dnei (To my children: Reminiscences of past days) (see our review OCP 
61 [1965] 662-664) as a hermeneutic tool for understanding the development 
of his thought. Florenskij speaks very personally of his intellectual develop- 
ment, not hesitating to state his likes and dislikes. Clearly from this work it 
can be seen that Florenskij's slow journey toward religion began with a fas- 
cination before natural phenomena rather than with humanistic interests, a 
fact that explains the overriding cosmological cast of his thought, whether in 
Stolp or later on when he argues in favor of the geocentric worldview of 
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Dante Alighieri as more in tune with modern physics than the commonly- 
accepted interpretations of the universe based on euclidean geometry. 

But just how far one can take this paradigm is another question. The A. 
here, to our mind, concludes too much. For example, Florenskij's attraction 
to cosmology may well explain the lack of Christological themes in his 
thought, but whether the one necessitates the other, as the A. seems to im- 
ply, is another question. The integration of cosmology and Christology is still 
a possibility within Florenskij's worldview, Florenskij's own failure to do so 
notwithstanding. Analogous remarks could also be made in regard to the A.'s 
faulting Florenskij with an undue interest in pagan, mystery religion over 
Christian personalism. In Florenskij's entire program, the A. stresses (pp. 12, 
25-26), what obtains is nothing but an “orientation to empathy” as a cogni- 
tive standpoint. Why not also consider intuitionism as a philosophical ap- 
proach in line with Florenskij? 

In the course of his monograph, the A. works out an elaborate paradigm 
of Eden predominantly understood as the world of nature — its initial 
givenness, its subsequent loss in a broken worldview, and its subsequent re- 
trieval in mystery religion — for explaining the evolution of Florenskij's in- 
tellectual corpus. In the course of his study, the A. makes many pertinent 
remarks for understanding Florenskij. His own preference for philosophical 
Palamism over Florenskijs Platonism, as he explicitly argues for in other 
works, also receives an initial sketch here (see pp. 131-34). At the same time, 
there is a basic weakness to the As study. His synthesis prevails over 
Florenskij's own synthesis. Florenskijs many positive insights and contribu- 
tions to thought get scant treatment from the A. Textual analysis of key, 
philosophically important passages in Florenskij's corpus is simply lacking. 
What thus results, unfortunately, is only a caricature of Florenskij's thought. 
The A. offers a very personal reading of Florenskij; it is not without merit — 
indeed, it is often insightful — but it is not a good introduction to the 
thought of this capital twentieth-century Russian Orthodox thinker. 


R. Slesinski 


Spiritualia 


Iso Baumer, Nikolaus von Flüe: Der Wiistenvater am Bergbach. Vorwort von 
Christoph Kardinal Schónborn, Zweite, verbesserte Auflage, Kanisius 
Verlag, Freiburg Schweiz, 1998, pp. 68. 


Charmant petit livre que cet essai d'Iso Baumer sur la figure de Nicolas 
de Flue, le saint ermite du Ranft en Suisse centrale, proposé ici comme 
«père du désert au bord d'un torrent de montagne». L'A. n'est du reste pas un 
inconnu de notre revue qui a eu plus d'une fois l’occasion de parler de ses 
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travaux sur le prince Max de Saxe (cf. les comptes rendus dans OCP 1991, 
1993 et 1997), 

Pour le cinq centième anniversaire de la mort de Nicolas (1417-1487), 
une première édition avait paru, avec une préface du P. Christoph Schón- 
born. Celui qui est devenu entre temps cardinal-archevêque de Vienne signe 
à nouveau le mot d'introduction, où il s'interroge: «Gibt es nicht — noch viel 
zuwenig ausgeschöpft — eine Ökumene der Heiligen?» (р. 9). C'est bien dans 
la perspective ainsi tracée que ГА. situe son ouvrage: montrer comment Ni- 
colas de Flue, par son cheminement intérieur, son ascèse, sa spiritualité, son 
engagement ecclésial et politique, représente un type de sainteté qui relie 
Occident et Orient chrétiens. 

Il y a certes un paradoxe à vouloir comparer l’ermite du Ranft, au milieu 
de ses montagnes verdoyantes, avec les Pères du désert égyptien, mais ГА. 
réussit fort bien à développer tous les points de contact. Particulièrement 
éclairant est le chapitre sur le nom de Nicolas et le décor figuré d’une église 
dédiée à l’évêque de Myre que le futur ermite avait dû souvent contempler. 
Quand on songe au fameux tableau symbolique sans cesse médité par Nico- 
las au Ranft, on ne doutera pas de l'importance des représentations figurées 
dans sa formation spirituelle. Une page de l'ouvrage est consacrée à un 
«parent d'Égypte» (р. 40), lermite Abu Nofer qui n'est autre qu'Onophrius 
dont la Vie est attribuée à Paphnuce. C'est une icône du Caire qui a suggéré 
à l'A. la ressemblance. Il vaudrait la peine de continuer sur cette piste, car 
Onophrius joue un rôle également dans l'iconographie occidentale et il n'est 
pas impossible que Nicolas en ait vu des figurations, cf. les tableaux suisses 
notés dans le Lexikon der christlichen Ikonographie, tome 8, Rome - Fri- 
bourg-en-Brisgau 1976, p. 86. D'autre part, on sait que le récit de sa vie a eu 
de l'influence sur Ignace de Loyola, cf. l’article de P. de Leturia repris dans 
Estudios Ignacianos, I, Rome 1957, pp. 97-111 — Onophrius n'est donc pas 
un inconnu dans l'Occident de l'époque. 

Nicolas de Flue a été souvent sollicité pour des conseils de toute nature et 
РА. y voit un élément qui le rapproche beaucoup des starets russes (р. 36). 
Plus en amont, on pourrait évoquer aussi un Jean de Lycopolis, ce reclus de 
Haute-Égypte aux dons prophétiques qui eut à répondre plus d'une fois à des 
problèmes de nature toute politique. L'A. souligne bien, du reste, Гепраре- 
ment démocratique de l'ermite suisse. Il n'est peut-être pas indifférent que 
Nicolas ait quitté sa famille en la fête de saint Gall de 1467, moine d'Irlande 
où la tradition ascétique du désert retrouvait une nouvelle jeunesse: n'y a-t-il 
pas là tout un programme? 

Relevons encore que l'expression «mit den beiden Lungen atmen» (p. 18 
et note 26, p. 56, avec l'attribution au P. Congar) paraît en fait développer 
une métaphore du poète russe V. Ivanov. Dans une lettre à Charles Du Bos, il 
relate l'expérience qu'il a vécue le 17 mars 1926 à Saint-Pierre de Rome, au 
moment d'adhérer au catholicisme. C'est alors qu'Ivanov se sentit «pour la 
première fois orthodoxe dans la plénitude de l'acception de ce mot», perdant 
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ainsi «un sentiment de gêne, devenue peu à peu souffrance, ... de ne respi- 
rer, pour ainsi dire, à l'égal d'un poitrinaire, que d'un seul poumon» (cf. dans 
les Oeuvres complètes en russe publiées à Bruxelles en 1979, tome III, р. 426; 
voir aussi Bernhard Schultze, Russische Denker. Ihre Stellung zu Christus, 
Kirche und Papstum, Vienne 1950, p. 431, avec références exactes à l'original 
français). Image de poète slave, l'expression n'est sans doute pas la plus ар- 
propriée pour embrasser tout l'Orient chrétien qui, pas davantage que notre 
Occident, ne constitue un ensemble uniforme, une seule respiration. Pour ne 
citer qu'elles, les diverses traditions syriaques ou copto-alexandrines ont des 
sensibilités religieuses qui ne se laissent pas subsumer sous l'étiquette byzan- 
tino-slave. Il y a des réalités complexes qu'une image de poète, aussi belle 
soit-elle, risque de simplifier. 

L'intime connaissance de l'A. avec son sujet lui autorise parfois des rac- 
courcis qu'un lecteur moins familier avec la vie de Nicolas de Flue aura 
quelque peine à suivre. L'excellent résumé biographique mis à la fin (p. 45- 
49) aurait pu tout aussi bien se placer au début de cet ouvrage qui se distin- 
gue par son style dense, mais toujours agréable. 

«Ich bin im übrigen überzeugt, dass die theologischen Kontroversen 
durch das Leben der Heiligen zwar nicht gerade überflüssig gemacht, aber 
weit überholt werden. In den Heiligen, wenigstens in vielen, ist die Einheit 
der Kirchen schon hergestellt» (p. 15). En Nicolas de Flue, saint laic dont la 
stature transcende les temps et les lieux, l'A. a trouvé une belle illustration de 
sa thèse. 

Ph. Luisier, S.J. 


Antonio Bressi, / santi Floro e Lauro. Testi greci a cura di Silvano Votto S.J. 
Presso l'Autore, stampato da Grafica C, Napoli 1998, pp. 272. 


С'ё uno stretto rapporto fra agiografia e toponomastica. Spesso una loca- 
litá porta il nome di un santo. Anzi talvolta un santo popolare è collegato al 
nome di più località. Cosi, per esempio, ci sono in Italia una sessantina di 
toponimi “San Vito”, data la fama che godette nel medioevo il santo “ausilia- 
tore” invocato per il ballo di San Vito e per i morsi degli animali, patrono dei 
bottai e dei vignaioli. Questo libro non è opera di un agiografo di professione 
ma di un nativo di San Floro, comune della provincia di Catanzaro, che ogni 
anno celebra due volte il suo santo patrono, la prima domenica di maggio, 
ricordando un voto fatto il 12 maggio 1765, in occasione di una pestilenza e 
il 18 di agosto, festeggiando il dies natalis di San Floro. L'A. partendo da que- 
sta venerazione popolare di cui & testimone e protagonista, vuole indagare 
chi sia questo santo e scopre che i due gemelli tagliapietre Floro e Lauro, 
martirizzati sotto il procuratore Licinio a Ulpiana nella Dardania (attuale 
Macedonia), sono venerati in molte regioni dell'Oriente Cristiano, da Co- 
stantinopoli, alla Sicilia, alla Calabria, dai Balcani alla Russia. Con la colla- 
borazione del liturgista georgiano Gaga Shurgaia e del grecista Silvano 
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Votto S.J., questo libro raccoglie una serie di fonti agiografiche, liturgiche e 
iconografiche: dai sinassari ai menologi bizantini, alle ufficiature, agli 
affreschi della Cappadocia, dell'Athos, di Cipro, della Martorana e della Cap- 
pella Palatina di Palermo, di San Marco di Venezia. Ne esce fuori un discor- 
so poliedrico nel quale i due santi sono addirittura collegati con la prote- 
zione dei cavalli, come appare da icone russe e da un passo di Guerra e pace 
di Tolstoi, nel quale il contadino Platone prega i due santi Floro e Lauro in 
quanto protettori dei cavalli, spiegando al nobile Piotr, che bisogna aver 
compassione anche delle bestie, mentre & tentato di tirare un calcio al suo 
cane che si è messo a dormire sul letto del padrone invece che nella sua 
cuccia. Il libro è utile non solo per la raccolta di materiale documentario e 
bibliografico sui santi Floro e Lauro, ma anche per le foto a colori dell'icono- 
grafia dei due santi, opportunamente indicizzate (pp. 265-267). 


V. Poggi, S.J. 


Gabriel Bunge, Vases d'argile: La pratique de la prière personnelle suivant la 
tradition des saints Pères, (= Spiritualité orientale, n° 73), trad. de l’alle- 
mand par Soeur Michaël Kaufmann et Soeur M. Madeleine Vitre, Préface 
du Père Adalbert de Vogüé, O.S.B., Abbaye de Bellefontaine, Bégrolles- 
en-Muages 1998, pp. 216. 


De toutes les qualités qu'on aime associer à la prière, la fragilité ne figure 
certes pas à la première place. À la prière, on attribue d'habitude des qualités 
surhumaines, comme de guérir, de réconcilier, de changer; mais on oublie 
que de si précieux dons, même quand la prière atteint la cible, trouvent leur 
lieu dans des vases d'argiles. 

L'Introduction commence en notant ce paradoxe: la baisse de la foi si 
souvent déplorée est accompagnée par un flot énorme de littérature théolo- 
gique et surtout spirituelle (p. 15). Puisque la foi se perd si elle n'est pas pra- 
tiquée, parler de la "pratique" de la priére, théme de ce livre, s'explique de 
soi (p. 19). 

Chapitre 1, "Celui qui a bu le vieux vin” (pp. 23-50) essaie une justifica- 
tion du recours aux Saints Pères, donc à la tradition, spécialement nécessai- 
re dans nos temps, quand la seule nouveauté d'une chose semble de la re- 
commender (p. 25). Ce sont les Péres qui ont repris la distinction pauli- 
nienne entre pneumatique et psychique, entre "spirituel" et "naturel" (p. 35). 
En outre, avec Évagre, on peut voir dans le nous le tréfonds de l'étre, ou la 
personne, pas la raison (pp. 37-38). Mais si le nous comprend tout, en pro- 
fondeur, et n'est pas à réduire à une partie seule de l'anthropologie humaine, 
la question se pose de soi-méme si la christologie nous-sarx d'Évagre a été 
bien comprise; mais Bunge ne dit rien à ce sujet. Sur un autre niveau, la dis- 
tinction entre vie active et contemplative est fort ancienne, mais elle a subi 
un renversement des valeurs, comme il arrive bien de fois à des expressions 
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consacrés dans le passé (p. 38). Déjà la préférence que nous montrons de nos 
jours pour la pratique ne nous laisse pas voir que les deux voies ne sont pas 
indépendantes l'une de l'autre, mais plutôt deux grandes étapes d'une seule 
et même voie (p. 43). C'est ainsi que la prière des heures était, en fin de 
compte, lectio divina (p. 50). 

Chercher d'établir les lieux et les temps de l'oraison, telle est le thème du 
deuxième chapitre (“Des lieux et des temps”, pp. 51-89). Opposés à toute hy- 
pocrisie, les Pères, dont Évagre et Jean Cassien, parlaient de la qualité de la 
prière — la “prière de feu” (p. 57) dont le temps est la nuit et le lieu est le 
“désert” nu et la haute montagne (p. 58). L'auteur consacre beaucoup au fait 
que, dès les temps apostoliques, les chrétiens soient tournés vers l'Orient 
pour leur prière (p. 60): le paradis, pour eux, est situé “à l’orient”, surtout 
dans le sens que l’acte sauveur du Christ, et, après lui, tout l’agir humain, est 
orienté eschatologiquement vers l'Orient (р. 61). Ce symbolisme est commu- 
niqué à l'homme moderne à travers le symbolisme du Baptême, spéciale- 
ment celui de la lumière (pp. 66-67). On retrouve, dans ces pages, de très 
belles intuitions à propos de la veille (p. 81) et du jeûne (pp. 86-87). 

Le troisième chapitre traite des “Modes pratiques de la prière” (pp. 91- 
126). Suivant Origène, Bunge croit que c'est avec l'état de l'esprit de celui qui 
prie qu'on doit commencer. Un état qui doit étre caractérisé par l'absence de 
“colère et pensées" (блюоуюрой), ce qui rappelle les mauvaises pensées d'Éva- 
gre (p. 93). Remède effective contre l'acédie et la dureté du coeur est la com- 
ponction (лёудос) (pp. 94-95). 

Bien que signe du commencement, les larmes accompagnent toute la vie 
spirituelle, parce qu'elles sont l'expression de l'humilité et le signe de la 
proximité de l'homme avec Dieu (p. 97). La prière constante est une activité 
qui s'exerce à cóté d'autres occupations, mais en méme temps qu'elles (p. 
100). On note, en passant, que chez Évagre on trouve déjà la prière à Jésus, 
si non encore la formule qui plus tard devient usuelle: "Seigneur Jésus- 
Christ, aie pitié de moi!" (pp. 110-111). On nous fait noter aussi que, comme 
celui qui apprend par coeur un texte, le fait à mi-voix, ainsi la priére du 
coeur doit être dite à mi-voix. À la définition de la prière fournie par Clé- 
ment d'Alexandrie, que la priére est un entretien de l'intellect avec Dieu (p. 
122), Évagre explique que cela arrive sans intermédiaire, ni de créature, ni 
de représentation ou de contemplation (p. 125). C'est ainsi qu'on devient 
"théologien", parce que désormais on ne parle plus de Dieu comme par oui- 
dire, mais qu'on témoigne de la Trinité avec laquelle on vit en intimité (pp. 
125-126). 

Le quatrième chapitre discute les "gestes de la prière” (pp. 127-168), 
c'est-à-dire l'importance de prier avec le corps (p. 129). À ce propos l'occi- 
dental est devenu un “étre assis" (p. 131). Évagre lui-méme ne connait pas 
que l'état debout (cf. la référence à I. Hausherr à p. 133). L'homme biblique 
prie debout parce que l'attitude extérieure doit étre en corrélation avec l'inté- 
rieure (p. 135). Parmi tant de gestes, on peut distinguer entre génuflexion et 
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prostration. On peut aussi voir une correspondance entre s. Benoít et le 
“Flectamus genua! Levate!” de la liturgie latine du Vendredi Saint (pp. 155- 
156). La “métanie”, au contraire, signifie prostration: se jetter tout son long 
sur le sol (p. 157). 

La Conclusion (pp. 169-178) explique le titre du livre, tiré du 2 Co 4, 7: la 
foi devient fragile quand on ne la pratique pas (p. 171). Contre la tendance 
commune aujourd'hui, de tirer une pratique du Zazen sans pratiquer le 
bouddhisme (р. 172), Bunge suggère, avec Jean Damascène, la double adora- 
tion spirituelle et corporelle, qui forme une unité organique (p. 174). 

Suivent, dans un Appendice (pp. 179-187) des indications pratiques et 
une bibliographie (pp. 189-199). | 

Un livre écrit sans la prétention de tout dire et qui dit ainsi beaucoup. Un 
livre qui passe aux rayons X les coutumes occidentales de la priére, méme au 
risque, quelquefois, de comparer un Occident déchu avec un Orient tout 
rayonnant. Nous sommes quand-méme d'accord avec Adalbert de Vogüé, 
dans sa “Préface” qui écrit: “la connaissance intime d'un grand auteur patris- 
tique comme Évagre, jointe à un sens proprement catholique de la Tradition 
et à une touche de personnalisme moderne, peut produire un traité spirituel 
d'une singulière actualité” (p. 7). 

E. G. Farrugia, S.J. 


Eiji Hisamatsu, Gregorios Sinaites als Lehrer des Gebetes. Münsteraner theo- 
logische Abhandlungen 34, Oros Verlag, Altenberge 1994, 479 S. 


Gregorios Sinaites (ca. 1255 - 27.11.1346) ist eine der hervorragendsten 
Mônchsgestalten des christlichen Ostens. Wie der Beiname “Sinaites” zeigt, 
liegen seine geistigen Wurzeln auf dem Berg Sinai, im Katharinenkloster, 
dessen Mónch er war, ehe er auf den Athos tibersiedelte. Dort war sein Wir- 
ken von so nachhaltiger Bedeutung, dass er als Initiator des athonistichen 
Hesychasmus gilt, obwohl es schon vor ihm eine lange hesychastische Tradi- 
tion auf dem Heiligen Berg gab. Dennoch hat die Forschung in unserem 
Jahrhundert Gregorios nur wenig beachtet. Überdies lagen den bisherigen 
Studien lediglich Texte aus der Philokalia zugrunde, nicht aber kritische 
Texteditionen, die erst in den achtziger Jahren unseres Jahrhunderts zu er- 
scheinen begannen (D. Balfour, H.-V. Beyer). Der japanische Steyler Missio- 
nar Hisamatsu hat sich für die vorliegende Dissertationsarbeit ebendiese, 
zum Teil noch unveröffentlichten Forschungsergebnisse zunutze gemacht. 
Nach der Untersuchung der Struktur der einzelnen Werke des Gregorios 
und der Umstände ihrer Entstehung entwickelt er systematisch seine Gebets- 
lehre vor dem Hintergund der monastisch-hesychastische Tradition vor Gre- 
gorios. Mit grosser Akribie untersucht er die zentralen Begriffe des Hesy- 
chasmus, wobei die eigenständige Art, in der Gregor das Erbe von Evagrios, 
Pseudo-Makarios und Diadochos aufarbeitet, klar zutage tritt. Hisamatsu hat 
zeigen können, dass Gregorios nicht so schr ein Lehrer der Gebetstechnik, 


RECENSIONES 513 


sondern ein Theologe des Gebets war, dem “es nicht darum ging, wie man 
Gott verstehen soll, sondern wie man ihn erfahren kann” (S. 442). Mit seiner 
Arbeit hat Hisamatsu einen überaus seriösen Beitrag zur Erforschung des 
Hesychasmus geleistet. Einziger Mangel bleibt die wohl unvermeidliche dis- 
sertationstypische Schwerfälligkeit in Sprache und formaler Strukturierung. 


R. Cemus, S.J. 


Johann Baptist Metz, A Passion for God: The Mystical-Political Dimension of 
Christianity, edited and translated from the German with an Introduction 
by J. Matthew Ashley, Paulist Press, New York, Mahwah, N.J. 1998, pp. 
212. 


Johann-Baptist Metz is well-known as a Western theologian but already 
the title of this work, a collection of recent essays never published in Ger- 
man as a single book, whets our curiosity, for it sounds Eastern. Indeed, the 
title of the present publication is repeated in an essay which strikes at the 
heart of the Eastern synthesis: “A Passion for God: Religious Orders today” 
(pp. 150-174). While the language of “religious” and “religious orders” would 
have to be adjusted to fit Eastern diction and realities, the “mystical dimen- 
sion” shows that it is ultimately the same phenomomen, the identical pas- 
sion for God, in both East and West, either by way of comment or by way of 
challenge. 

Metz starts out by asking whether with today's postmodern nonchalance 
it is really as high a time for religious orders as an earlier essay of his, Zeit 
der Orden? Zur Mystik und Politik der Nachfolge, Freiburg i.Br. 1977, had led 
readers to believe, or whether religious orders, far from being a sign of hope 
for our times, are not all taken up by their own internal vocation crises, with 
hope waxing and waning accordingly (p. 150). Some consideration of the 
situation of vocations in the East would have here greatly abetted his case. 

What Metz says about Luther's rejection of the separate existence of re- 
ligious orders (p. 152) would have to be tempered with the re-discovery in 
current Lutheranism of the worth of the religious life, of which Selbitz and 
Taizé are but two examples. This re-discovery itself brings us closer to the 
way the East tackles monasticism, seen as a particularly good example of the 
universal call for sanctity rather than as a unique example for a select few, 
and which has led several Eastern theologians to speak of “interiorized mo- 
nasticism”. At any rate, Metz offers a striking interpretation; the history of 
the religious life is at the heart of the inner-Christian rebellion, the tension 
between discipleship and the world, the mystical and the political (p. 153). 
Appealing to the world of film-making, Metz compares the religious to 
stuntmen who discretely take over when the situation becomes particularly 
risky. In turn, religious as “stand-ins” live more in the future than in the pre- 
sent; which means, for example: the purpose of the vow of chastity is less 
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ecclesiological and more eschatological (pp. 153-154). But while the alterna- 
tive is good as far as laying an emphasis is concerned, it should not lead to a 
dichotomy, because the Church is by its very nature an anticipation of the 
Kingdom of God, and therefore eschatological. This ultimately means living 
from the Beatitudes as guides into the passion for God (p. 157). The tempta- 
tion to identify the poor blessed in this Beatitude with the sociologically 
poor raises the question: “Do we believe in God, or do we believe in our faith 
in God, and in this perhaps really believe in ourselves, or in what we would 
like to think is true about us?” (p. 159). Jesus' God neither makes one happy 
nor unhappy, nor does he correspond to our expectations of happiness at all 
(p. 160). 

Then there is a sense of mission; especially challenging for the Church, 
because she lives in the intersection between the rich and the poor nations 
(p. 168). Indeed, the Church is described as largely a third-world Church 
with an inalienable European history of origin (p. 169). Once more, the 
problems the Church faces in carrying out her mission are larger than 
money can solve, for they often involve the rejection of the person, against 
which religious are called to offer witness (p. 172). Pagan death abolishes 
time, but the plethora of books on time shows the thirst people have to 
avenge themselves on pagan death (pp. 174, 204). 

These thoughts become ever more significant today, at the end of the 
millennium, ever since they were expressed in Gottespassion: Zur Ordensexi- 
stenz heute, Freiburg i.Br. 1991. The other nine essays in this book revolve 
around the axis political/mystical theology. As J.-B. Metz says in the Intro- 
duction, commenting on his life experiences, “The leitmotif of this bio- 
graphical path is quite probably the memoria passionis, the remembrance of 
the suffering of others as a basic category of Christian discourse about God” 
(p. 5). So long, we may add, as the first analogate for suffering is found in 
God himself, who, as the fifth ecumenical council, Constantinople II (553) 
aptly put it — in this, echoing St Cyril of Alexandria (t 444) — suffered for 
us in the flesh. 

E. С. Farrugia, S.J. 


Joseph Patrich, Sabas, Leader of Palestinian Monasticism. A Comparative 
Study in Eastern Monasticism, Fourth to Seventh Centuries, Dumbarton 
Oaks Research Library and Collection, Washington, D.C. 1995, 419 S. 


Joseph Patrich, Professor fúr Archeologie auf der Universitát Haifa, hat 
in den Jahren 1981-1982 archeologische Untersuchungen im Umfeld des 
Mar Sabas-Klosters durchgeführt, die dieser umfangreichen Monografie zu- 
grunde liegen. Ihr gingen einschlägige, seit 1983 in verschiedenen Fachzeit- 
schriften veróffentlichte Studien voraus. Die unmittelbare Kenntnis des Or- 
tes ermöglicht es dem Autor, viele der in den Quellen enthaltenen Einzelhei- 
ten bezüglich der palästinesischen Lavras entsprechend einzuordnen und 
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besser zu verstehen. Gerade im Fall der für die spátere Entwicklung ausse- 
rordentlichen wichtigen Sabas-Lavra, stellt dies einen wichtigen Beitrag zur 
Erforschung der Geschichte des óstlichen Mónchtums dar. 

Die im Jahre 483 gegriindete Grosse Lavra hat seit dem 19. Jahrhundert 
das Interesse vieler Forscher angezogen (u.a. Mainardus, Compagnoni). 
Doch erst Patrich hat Dank seiner archeologischen Untersuchungen zeigen 
kónnen, dass das heutige Mar Sabas-Kloster nur einen Teil der vom hl. 
Sabas gegründeten Grossen Lavra einnimmt, wáhrend die nun ausserhalb 
der Klostermauern stehenden Ruinen in die ursprüngliche Lavra integriert 
waren. Diese Erkenntnis lásst bei der Rekonstruktion des Ablaufs und der 
Verwaltung des Klosterlebens in der Griinderzeit neue Schliisse zu. 

Nach einem Überblick über die Geschichte und die charakteristischen 
Merkmale des östlichen Mönchtums (Kap. I), untersucht Patrich ausführlich 
das Leben und das Werk des Lavra-Gründers, wobei er die Ergebnisse seiner 
archeologischen Forschungsarbeit mit den vorwiegend griechischen Quellen 
vom 4. bis zum 17. Jhd. vergleicht, dabei besonders von der Vita Sabae des 
Cyril von Scythopolis ausgehend. Der hl. Sabas als Klostergründer (Kap. I.), 
als Abt und Gesetzgeber (Kap. ill), sowie als geistliche und kirchliche Füh- 
rungsfigur (Kap. IV) erscheint dabei im neuen Licht. Es folgt eine kurze Ge- 
schichte der Lavra in der Zeit nach dem Tod des Gründers, bis zum Ende 
von Byzanz (Kap. V), die Sabas’ Nachfolger in zahlreiche theologische 
Kämpfe verwickelt sieht, vom Origenismus über den Monophysitismus bis 
zum Ikonoklasmus. 

Vom grossen Interesse sind die vom Autor nachvollzogenen Beziehungen 
zwischen der Grossen Lavra und seinen weiteren Gründungen. Vom archeo- 
logischen Befund ausgehend, entfaltet der Autor schliesslich eine detaillierte 
Beschreibung vieler Aspekte des täglichen Lebens sowohl spiritueller (wö- 
chentliche Liturgie, Gebetsleben) als auch pratischer Art (Küche, Umgang 
mit Kranken, Gäste usw.) und rekonstruiert mit Akribie u.a. auch die Beklei- 
dung der Lavra-Mönche. Eine essenzielle Bibliographie sowie Namens- und 
Sachregister schliessen dieses rigorose Werk ab, das dem hohen Niveau der 
Dumbarton Oaks Reihe entspricht. 

R. Cemus, S.J. 


Syriaca 


Aphrahat Demonstrations, vol. I, translated from Syriac and introduced by 
Kuriakose Valavanolickal, (= Catholic Theological Studies of India, n° 3. 
HIRS Publications), Changanassery, Kerala 1999, pp. vii + 211. 


English readers will be grateful to Kuriakose Valavanolickal MCBS, 
Professor of Patrology and Oriental Theology at St Joseph's Pontifical Insti- 
tute, Alwaye, Kerala, for the first of his projected two-volume translation of 
Aphrahat's Demonstrations. French and German readers are already well 
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served by M. J. Pierre's translation in Sources Chrétiennes (vols. 349 and 359; 
1988 and 1989) and by P. Bruns's translation published by Herder of Frei- 
burg in 1991, but this is the first ever complete translation of this important 
work into English. 

Aphrahat, the first known Father of the Syriac Church, is the earliest ex- 
tensive witness to Syriac-speaking Christianity. Belonging to the period 
before about 400 AD when the Syriac Church was least hellenized, he gives 
us a literature representing Christianity in its most Semitic form, still largely 
free from Greek cultural and theological influences. His relevance and inter- 
est are far reaching. 

The titles of the ten Demonstrations included in this first volume are: 
Faith, Charity, Fasting, Prayer, Wars, Sons of the Covenant, Penitents, Res- 
urrection of the Dead, Humility, Pastors. Thus a rich fare of theology, spiri- 
tuality and practical guidance is given. For this reader the Demonstration on 
prayer is particularly enlightening. 

The translation reads well, in a straighforward and clear English. In addi- 
tion, a helpful introduction is provided, concerning Aphrahat and the Dem- 
onstrations, as well as a Bibliography and an Index of Biblical References, 
which reveals Aphrahat's remarkable grasp of the Scriptures. Professor 
Kuriakose and HIRS Publications are to be congratulated on this attractively 
produced and reasonably priced work. It may be warmly recommended to 
both libraries and individuals and will soon, it is hoped, be completed with 
the second volume. 

N. Tanner, S.J. 


Sebastian Brock, From Ephrem to Romanos. Interactions between Syriac 
and Greek in Late Antiquity, (= Variorum Collected Studies Series 
CS664), Aldershot, Brookfield USA, Singapore, Sydney 1999, pp. x + 340. 


É sempre un piacere trovare riuniti, in un solo volume, numerosi saggi, 
sedici questa volta, del maggiore e più fecondo siriacista odierno; saggi al- 
trimenti reperibili soltanto in riviste specializzate, in Festschriften o in opere 
collettive. Il tema comune che collega i vari elementi della collezione, enun- 
ciato dal titolo e spiegato dal sottotitolo, “Da Efrem a Romano il Melode: In- 
terazioni fra siriaco e greco nella tarda antichità”, è affascinante. Speravo 
che ci fosse anche quel saggio così interessante sulla femminilità dello Spiri- 
to in siriaco, saggio edito in un Eve after Eve difficilmente reperibile. Il siria- 
co, della stessa famiglia linguistica dell'aramaico parlato da Gesù, esprime la 
cultura semitica della quale si serve come di supporto la Bibbia. D'altra parte 
il NT è tramandato in greco, quasi a dimostrare che la rivelazione non si lega 
a nessuna cultura, pur servendosi come di strumento anche della cultura el- 
lenistica, allora più diffusa. Lo stesso A., nella Preface, collega i vari saggi tra 
loro: dal primo al quarto affrontano questioni più generali. Il primo si occu- 
pa di greco e di siriaco nella Siria tardoantica; in quella zona sono infatti le 
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due lingue di cultura protagoniste, quando il latino & relegato soltanto al 
mondo militare e dell'amministrazione della giustizia. Il secondo saggio trat- 
ta di Eusebio di Cesarea e del Cristianesimo siriaco. Il terzo del sottofondo 
siriaco di Teodoro di Tarso e il quarto, preso emblematicamente a titolo del- 
la raccolta, da Efrem il Siro a Romano il Melode. Altri saggi, dal V al XIV 
sono dedicati a questioni specifiche. Il quinto si occupa di traduzione in 
greco di uno scritto di Efrem, precisamente dell’omelia in versi sulla peni- 
tenza di Ninive. In questo caso ГА. paragona l'edizione della versione greca, 
pubblicata sul Muséon da D. Hemmerdinger-Iliadou nel 1967, con l'edizione 
del testo siriaco a cura di E. Beck e quelle ad uso liturgico, di Urmiah, di Pa- 
rigi e di Trichur, senza trascurare i frammenti in siriaco trovati l'anno 1975 
nel monastero di S. Caterina sul Sinai, nonché le antiche versioni latina, ar- 
mena, etiopica. Ne risulta che il testo siriaco integro si trova nel ms siriaco 
del sesto secolo, Br. L. Add. 14573, di cui si è servito Beck per l'edizione. La 
tradizione liturgica sirorientale presenta, rispetto a quel testo integro, il mi- 
nor numero di omissioni. Ne omettono, gradualmente, di più la versione 
etiopica, la greca, la georgiana che ne dipende, l'armena e la latina. Oltre una 
serie di raffronti, il saggio offre utili tavole comparative. Il sesto studia due 
omelie siriache in versi sul sacrificio di Isacco, la prima falsamente attri- 
buita a Efrem e la seconda anch'essa finora anonima, scritta da chi cono- 
sceva la precedente. In ambedue Sara interviene, quasi presaga della prova 
cui Abramo è sottoposto. L'A. indica a quale versione della Bibbia si riferi- 
scano le omelie, se dei LXX o alla Peshitta, che influsso abbiano avuto su più 
recenti scrittori siriaci e su Romano il Melode, a chi e a quale epoca possano 
attribuirsi. Quindi edita, traduce e commenta ambedue le omelie, realiz- 
zando un ottimo contributo, sia sotto l’aspetto letterario che filologico. Il set- 
timo, l'ottavo e il nono saggio affrontano un genere letterario nato in Meso- 
potamia e coltivato nella letteratura siriaca. L'A. se ne era già occupato in 
“The dispute poem: from Sumer to Syriac” Bayn al-Nahrayn 7(28) (1979) 
417-426. Nel settimo ne elenca varie forme di cui le edite sono raggruppate 
in base agli interlocutori, della Bibbia o meno, del Vecchio o del Nuovo Te- 
stamento. L'ottavo saggio è un caso particolare di disputa, cioè fra i vari me- 
si dell'anno che, a cominciare da Nisan, magnificano ciascuno i suoi pregi. 
In appendice, testo e traduzione della disputa fra l’oro e il grano e fra i mesi 
dell'anno, paragonati a una madrashah ebraica e a un frammento targumico. 
In questo tipo di disputa l'ekphrasis greca si combina con la disputa mesopo- 
tamica personalizzata. Il saggio nono studia un caso particolare di disputa, 
cioè tra il corpo e l'anima. Il decimo si chiede come l'ascetico Giovanni Bat- 
tista estenda la sua dieta alle locuste, senza attenersi strettamente a regime 
vegetariano. L'undecimo tratta di dialogo poetico fra S. Elena e Giuda Ciria- 
co per rintracciare la croce di Cristo, menzionando la visione costantiniana 
del segno vittorioso, però non a Ponte Milvio, ma sulle rive del Danubio. Il 
saggio duodecimo esamina la terminologia di Isacco di Ninive circa la theo- 
ria degli scrittori greci. Il decimoterzo studia traduzioni e commenti siri 
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dell’Organon aristotelico. Il decimoquarto osserva la tecnica di traduzione 
dal greco di Hunayn ibn Ishäq, paragonandola a quella di traduttori prece- 
denti. Il decimoquinto saggio studia diacronicamente e dettagliatamente il 
fenomeno assimilativo siriaco dal lessico greco, verificatosi tra i secoli IV e 
VII. L'ultimo saggio, il decimosesto, considera il felice raggiungimento del 
porto di salvezza, con cui un copista designa la completata trascrizione di un 
manoscritto siriaco. 

Non resta che congratularsi con ГА. e con la casa editrice per questo ulte- 
riore apporto agli studi siriaci. Segnaliamo due errori di stampa: boudaries 
per boundaries a p. vii e Chapter IX ripetuto a p. viii, dove si tratta invece di 
due capitoli distinti, cioè di Chapter IX e di Chapter X. 

V. Poggi, S.J. 


Massimo Pazzini, Grammatica Siriaca, Franciscan Printing Press, Jerusalem 
1999, p. 188. 


Cette brève grammaire syriaque n'a pas la prétention de remplacer les 
grammaires classiques existantes. L'A. veut simplement mettre à la portée de 
tous, et d'abord des italophones, un manuel qui rassemble de manière syn- 
thétique les éléments de base du syriaque: la phonétique, la morphologie et 
occasionellement quelques notions de syntaxe. L'A. s'est basé sur la gram- 
maire de Takamitsu Muraoka (1987) surtout pour la phonétique, à cette dif- 
férence prés, qu'au lieu de se référer, comme Muraoka Га fait, à l'hébreu, ГА. 
ici, fait la comparaison avec l'araméen biblique, ce qui est beaucoup plus 
suggestif pour les étudiants de cette langue. 

Après les pages consacrées à la grammaire, une deuxième partie (pp. 112- 
137) donne une série de 20 exercices grammaticaux (pp. 112-124) pris, avec 
quelques adaptations, à la grammaire de Luis Palacios. Ces exercices sont 
suivis d’un choix de textes dont deux sont empruntés à la grammaire de Mu- 
raoka. 

La dernière partie contient un glossaire de quelques 850 mots utilisés 
dans les textes et les exercices. 

Ce manuel rendra grand service aux étudiants de langue italienne qui 
veulent apprendre le syriaque. La seule critique que je me permettrais de 
formuler, concerne la police des caractères syriaques lesquels sont vraiment 
trop grèles et manquent de relief pour les yeux d'un débutant. 


В. Lavenant, S.J. 
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Joseph-Marie Sauget, Littératures et manuscrits des chrétientés syriaques et 
arabes. Recueil d'articles publiés par Louis Duval-Arnould et Frédéric 
Rilliet, (= Studi e Testi 389), Città del Vaticano 1998, pp. 314. 


Décédé le 6 Avril 1988, Mgr Joseph-Marie Sauget fut durant 30 ans 
(1958-1988) Scriptor de la Bibliothèque vaticane. Sa disparition prématurée, 
à Гаре de 62 ans ne lui a pas permis de mener à terme tous les travaux qu'il 
envisageait. Il laisse cependant une oeuvre considérable où il s'attache à 
faire connaître le patrimoine des chrétientés syriaques et arabes du Proche 
Orient. D'où le titre du présent recueil. Devant l'impossibilité de publier tous 
les articles, il fallait opérer un choix. Fort judicieusement, les deux éditeurs 
ont préféré "reprendre ceux qui paraissaient les plus difficiles d'accés pour 
les orientalistes, publiés dans des revues étrangéres à leurs disciplines ou 
dispersés dans des volumes de Mélanges qu'il est souvent malcommode de se 
procurer" (Avertissement, p.4) 

Aprés une préface du R.P. Léonard Boyle O.P. et la bibliographie de Mgr 
Sauget, le recueil donne en une première partie, les articles traitant des étu- 
des syriaques. Citons, à titre d'exemple, quelques titres: Apport des traduc- 
tions syriaques pour la patristique grecque (pp. 17-26). Une importante col- 
lection maronite d'anaphores eucharistiques (pp. 65-88). Pour une interpré- 
tation de la structure de l'homéliaire syriaque: MS British Library ADD. 
12165 (pp. 119-144). 

La deuxiéme partie qui traite des études arabes commence par le texte, 
resté jusqu'à présent inédit, de deux conférences données, les 25 et 28 Fé- 
vrier 1977, à l'Université de Genéve, dans le cadre du Centre d'études orien- 
tales (pp. 147-173). Le conférencier y traite de facon lumineuse et convain- 
cante, de la littérature arabe chrétienne ancienne et de son intérét pour les 
études sur l'Orient ancien. 

Les articles suivants sont consacrés, soit aux traductions arabes de Péres 
de l'Église, mais surtout à l'étude de quelques homéliaires. Études trés 
fouillées, trés documentées qui sont des chefs-d'oeuvre d'analyse codicologi- 
que, historique et liturgique. 

Le tout se termine par une série d'index fort utile pour les chercheurs: 
Index des manuscrits, index homilétique, index liturgique et des noms pro- 
pres. 

Ce recueil forcément limité, comme nous l'avons dit, ne peut donner 
qu'une faible idée de l'immense talent de Mgr Sauget, dans un domaine oü il 
s'est montré un véritable maître et modèle pour tous ceux qui voudront faire 
progresser la connaissance du patrimoine des chrétientés syriaques et arabes. 


R. Lavenant, S.J. 


Franz Winter, Bardesanes von Edessa über Indien. Ein früher syrischer 
Theologe schreibt über ein fremdes Land (= Frühes Christentum For- 
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schungen und Perspektiven, Bd 5) Druck- u. Verlagshaus Thaur bei 
Innsbruck 1999, 174 S. 


Da quando l'anno 1907, François Nau, collaboratore di René Graffin, 
dette nella Patrologia Syriaca l'edizione e la versione latina del Libro delle 
Leggi delle Regioni, l'interesse per Bardesane ha avuto numerose manifesta- 
zioni. Su di lui hanno scritto successivamente H. H. Scháder (1932), G. 
Furlani (1937), B. Rehm (1938), A. Schall (1945-1949), B. Elers (1970), G. M. 
Davids (1970), E. Beck (1976) e, più volte, dal 1964 al 1980, H.J.W. 
Drijvers. 

In questo lavoro di piccola mole ma di alta levatura l'A., dopo una intro- 
duzione generale, descrive brevemente la vita di Bardesane (154-222), le sue 
qualità di storico e di specialista di scienze dello spirito, nonché le sue com- 
petenze linguistiche. Si chiede quando e perché Bardesane ha redatto 
un’opera sull’India. In seguito, riporta i due frammenti in cui Porfirio allude 
a quell’opera di Bardesane, purtroppo perduta. Il primo frammento tratta di 
ordalia o prova della verità, che si pratica in una grotta naturale, presso l'as- 
se del mondo, al cospetto di una statua raffigurante una divinità androgina. 
L'innocente giunge attraverso un’apertura a una polla d'acqua cristallina. Il 
colpevole invece non riesce a passare. 

Il secondo frammento divide la società indiana in diversi gruppi. Da una 
parte ci sono i teosofi, o ginnosofisti come li chiamano i Greci, con le due 
scuole di Brahmani e di Samanei. I Brahmani afferma Porfirio, riportando 
parole testuali di Bardesane, risalgono in ultima istanza a una sola coppia di 
genitori, mentre i Samanei provengono da tutto il popolo indiano. 

I Samanei si distinguono dai Brahmani in quanto vivono senza sposarsi e 
senza possedere, e sono anzi pronti a darsi loro stessi la morte. 

Del primo dei due frammenti porfiriani che alludono all'opera di Barde- 
sane sull’India, ГА. si occupa, riferendone le contrastanti interpretazioni di 
C. Lassen, Indische Altertumskunde, 1847-1861 e di R. Reitzenstein, Studien 
sum antiken Synkretismus aus Iran und Griechenland, 1926. Secondo Lassen, 
la statua, conforme alla indologia creata da A. W. von Schlegel, è immagine 
di Shiva ardha-närisvara, cioè mezzo uomo e mezzo donna. Al contrario, se- 
condo Reitzenstein, l'ordalia consiste nel tentare l'ingresso nel Nirvana e 
quest'idea indiana Bardesane la riveste di strutture gnostico-cristiane prati- 
cando una forma di sincretismo. L’A. non è soddisfatto di queste interpreta- 
zioni. La prima ipotizza in Bardesane una utopica perfetta conoscenza di 
mentalità e contesto indiani. La seconda non resiste alla “controprova” che 
ricostruisce da alcuni testi siriaci la concezione che Bardesane aveva del de- 
miurgo. La commistione di luce, vento, fuoco, acqua e tenebre produce 
disordine, cui il Signore rimedia inviando la “Parola del pensiero” che di 
fatto “crea”. Soltanto in alcuni inni di Bardesane apparirebbe “il Figlio”. Ma 
provengono da contesti difficilmente conciliabili con i contesti indiani. Per 
Bardesane il verbo greco ktizein ha connotazione cristiana. La statua erma- 
frodita sarebbe interpretata nella prospettiva del paradigma platonico. L'A. 
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conclude che bisogna guardarsi da due estremi: il primo & accusare Barde- 
sane di ricostruire una concezione indiana che misconosce l'India nella sua 
realtá; il secondo estremo è pretendere che Bardesane riporti fedelmente 
una concezione indiana senza filtrarla attraverso la sua cultura. La posizione 
dell’A. si mantiene in un giusto medio: Il dio della statua sarebbe un 
“platonico Shiva” e Bardesane uno dei primi a tentare una sintesi intercultu- 
rale tra i mondi spirituali della Bibbia e dell'India. 

Sull’ordalia l’A. si serve soprattutto di riferimenti indologici. Non cita in- 
vece gli esempi semitici della prova di castità, documentati da apocrifi del 
NT, in uno dei quali, e non dei meno antichi né meno famosi, Maria incinta 
e lo stesso Giuseppe sono sottoposti alla prova dell'acqua d'amarezza. L'A. 
avrebbe potuto servirsi di quelle somiglianze per arguire a silentio che Bar- 
desane non fa del sincretismo per partito preso. L'A. ricorda pure che F. Boll 
nel 1907 affermò che Achilles Tatius dipende da Bardesane nelle prove della 
castità cui sono sottoposti i personaggi del suo romanzo, Leucippe e Clito- 
fonte. Winter però, in base ad argomenti cronologici e filologici, non trova 
apodittica la tesi del Boll. 

Quanto al secondo frammento porfiriano apparterrebbe, almeno per la 
parte che narra dei Brahmani, a quella categoria di testi classici di Erodoto, 
di Megastene ecc. che informano sull'India il mondo greco. Megastene infat- 
ti parla di filosofi indiani che non si sottomettono ad altri, che osservano 
dieta vegetariana e praticano la non violenza. 

Più difficile è situare contestualmente la categoria dei Samanei. L'A. non 
prende neppure in considerazione l'ipotesi che Samanei stia per Saniassi, dal 
sanscrito samnyása. Per arrivare a identificarli con i Buddisti si richiama al 
concetto di sramana o asceta, donde verrebbe il termine Sarmani che, secon- 
do O. Stein ha designato i Buddisti. A conferma c'è l'attributo logádes, о pre- 
scelti, dato ai Samanei. Inoltre ci sono effettive coincidenze con testi sull'ac- 
coglienza tra i monaci buddisti, sulla loro vita monastica e sul loro suicidio 
rituale. Per concludere VA. afferma che sui Brahmani i riferimenti non costi- 
tuiscono novità, quanto alla letteratura cui appartiene Megastene. Al contra- 
rio, sui Buddisti, i riferimenti di Bardesane hanno caratteri di priorità e uni- 
cità, anche a detta di Beauvoir-Priaulx, secondo cui la penna di Bardesane vi 
sarebbe guidata da mano buddista. 

Infine, in appendice, ГА. riporta e traduce testi riferiti all'India dal Libro 
delle Leggi dei Paesi. Vi si tratta di Brahmani e loro prescrizioni, di suicidio 
rituale e di dieta gastronomica. In altro testo ancora, riguardante la Bactria- 
na, si citano i Qusana. 

Anche questo breve excursus d'appendice permette all'A. suggerimenti 
critici alla traduzione di Fr. Nau, che attribuisce ai Brahmani ciò che invece 
si riferirebbe alle loro leggi (p. 152), alla consuetudine di sacrificare le vedo- 
ve sulla pira dei mariti e alla plausibiltà dell'ipotesi che le informazioni a 
Bardesane siano arrivate indirettamente da un'ambasciata del re Kusana. 
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Come si vede nonostante il moltiplicarsi degli interventi intorno alla figu- 
ra e l'opera di Bardesane, si può ancora trovare pagine come queste che ne 
riscoprono qualche aspetto non ancora chiarito e ne confermano l'importan- 
za, nonché l'attualità. 

V. Poggi, S.J. 


Theologica 


Piero Coda, L'altro di Dio: rivelazione e kenosi in Sergej Bulgakov. In appendi- 
ce: S. Bulgakov, “Sofiologia della morte” (prima traduzione italiana), 
Città Nuova Editrice, Roma 1998, pp. 233. 


Il presente saggio vuol essere un'introduzione "all'ispirazione forse cen- 
trale della vasta e poliedrica opera teologica di S. Bulgakov” (p. 5). Benché 
considerato tra i più grandi pensatori dell'Ortodossia di questi ultimi tempi, 
è l'Occidente, più ancora che l'Oriente, che si è interessato di lui. Intanto, 
Bulgakov si sentiva non solo radicato nella tradizione ortodossa ma anche 
nel pensiero russo (р. 9), molto più conosciuto che non l'originalità dell'orto- 
dossia russa (p. 11). 

Dopo la “Premessa” (pp. 5-7) e un’“Introduzione: Bulgakov nell’oggi teo- 
logico” (pp. 9-15) seguono quattro capitoli e una Conclusione. 

Il primo Capitolo, “Una vicenda di sapore profetico” (pp. 17-55), ambien- 
ta il pensiero di Bulgakov nella sua vita. È allora in corso la rinascita dell’or- 
todossia russa che ebbe inizio nella seconda metà del secolo scorso, poi 
stroncata dalla Rivoluzione Russa. Il suo primo libro Sui mercati nella pro- 
duzione capitalista (1897) gli crea attorno la fama di uno dei marxisti più 
influenti (pp. 21-22). Il famoso viaggio in treno attraverso il Caucaso, nel 
1894, gli dà un gusto per la natura oltre le apparenze, e la “scoperta”, nel 
1898, della Madonna Sistina di Raffaello sarà una rivelazione di quella ma- 
ternità-verginità sacrificale del femmineo che preannuncia le speculazioni 
sofianiche del Bulgakov maturo (pp. 23-24). Da qui ci vuole poco per il pas- 
saggio Dal marxismo all'idealismo (1904) (p. 29). Per la Filosofia dell'econo- 
mia (1912), l'attività creatrice dell'uomo, in campo economico come in ogni 
altro campo, può spiegarsi solo come partecipazione all'attività creatrice di- 
vina, quindi alla Sofia, immanente e trascendente (p. 40). In effetti, il tema 
centrale per Bulgakov è il rapporto uomo-mondo all’interno del rapporto più 
comprensivo Dio-creazione (p. 40). Il principio ontologico della creazione è 
la kenosi di amore-umiltà dell’Assoluto; mentre il dogma cristologico indica 
la doppia e invisibile unità del Trascendente e dell'immanente (p. 44). Il ten- 
tativo di pensare questa relazione gli procurò la condanna delle autorità pa- 
triarcali di Mosca, condanna poi ribadita dal Sinodo di Karlovcy, presso Bel- 
grado, nel 1935 (pp. 51-52), ma gli valse anche il titolo di “Dottore e Maestro 
della Chiesa” dal metropolita Eulogio (p. 53). Mentre da parte cattolica P. 
Henry condanna la dottrina kenotica di Bulgakov come erronea, Н. U. v. 


ut 
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Balthasar suggerisce di liberare questa teoria kenotica dai suoi presupposti 
sofiologici (pp. 54-55). 

Come rileva il secondo Capitolo, “Il metodo teologico e la “grande trilo- 
gia” (pp. 56-86), Bulgakov sa combinare contemplazione mistica e finezza 
speculativa (р. 56). L'iconicitá di Cristo consente di sviluppare una teologia, 
di cui l'ultima parola può essere solo l'apofasi (pp. 65-66); da notare, comu- 
nque, che, senza la catafatica la teologia apofatica è vuota; l'apofatica è solo 
il limite (р. 67). Da qui quella dialettica dell’antinomia, così tipica di Bulga- 
kov. Antinomia non vuol dire contraddizione logica o dialettica. “Un'antino- 
mia”, secondo Bulgakov, “ammette simultaneamente la verità di due asser- 
zioni logicamente incompatibili, ma ontologicamente entrambe necessarie” 
(р. 69). Rifacendosi a 1 Cor 13,3-13, Bulgakov ritiene che dove non c'è l'anti- 
nomia non c'è la fede e che l'antinomia sparirà solo quando fede e speranza 
vengono superate nell'amore (р. 70). Considerando la definizione di Calcedo- 
nia, guardata com'è da quattro aggettivi negativi, come miracolo di antino- 
mia, si può concordare con C. Andronikov che l'obbiettivo generale della teo- 
logia di Bulgakov è di apportare uno sviluppo ortodosso positivo alle affer- 
mazioni negative di Calcedonia (p. 81). Da notare quanto dice Bulgakov a 
proposito di Apollinare (pp. 82-83). Alla cristologia di Bulgakov, Coda rim- 
provera il non essere abbastanza attenta alla dimensione storica di Cristo (p. 
84). Il tema fondamentale della cristologia trova la sua continuazione negli 
ulteriori due libri di questa trilogia, e cioè Il Paraclito e La Sposa dell'Agnello, 
con il tentativo di chiarire il rapporto tra Sofia divina e creata (pp. 85-86). 

Con il terzo Capitolo, “La Santissima Trinità e la Sofia divina”, abbiamo 
in mano la chiave di volta di tutta la produzione teologica bulgakoviana (pp. 
87-129). Proprio la teologia trinitaria ha dato adito a tante interpretazioni 
divergenti. Ci pare un’eco della semplificazione di Th. de Régnon la maniera 
in cui viene descritta la differenza tra Oriente e Occidente (p. 88); già Ago- 
stino (pp. 88-89) disse: comincio con l'essenza in quanto appartiene al Padre; 
anche se la tradizione latina dopo di lui non ebbe sempre la sua sensibilità. 
Resta comunque vero che Bulgakov vuol privilegiare le persone divine. Di 
consequenza, Dio rivela il suo essere come amore nella kenosi tri-ipostatica 
(p. 99). La sofiologia, per Bulgakov, ha a che fare con la dottrina dell'autori- 
velazione divina (p. 104); ma, proprio in questo punto, la sofiologia è con- 
dannata da V. Losskij e da G. Florovskij e criticata come esotica dagli occi- 
dentali, eccezione fatta per L. Bouyer (p. 105). Invece di una facile condan- 
na, bisogna capire il fascino per tanti Russi della Sofia, come nella leggenda 
“L'uccello di fuoco” dell'antica Russia, e nell'iconografia (pp. 110-111). Que- 
sta testimonianza liturgica, iconografica e devozionale viene elaborata solo 
nel XIX secolo dalla filosofia religiosa russa (p. 111). La Sposa dell'Agnello si 
confronta a lungo con la teologia latina (p. 121). 

Nel quarto Capitolo, “La sofia di creatura, l'incarnazione del Verbo e il 
dono dello Spirito” (pp. 130-149), la Sofia è lousía divina, rivelata nella vita 
della Trinità. Bulgakov concepisce la creazione come kenosi d'amore, uno 
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degli aspetti più creativi della sua teologia (pp. 130-131). Parte dall'intui- 
zione di fondo che l'"'altro' è l'altro di Dio, in quanto è incluso nelle viscere 
della vita divina (pan-en-teismo...)” (p. 131). Donde il titolo del libro di Coda. 
Per così dire, Dio ripete se stesso nella creazione. Bulgakov parla di Sofia 
increata, come autorivelazione di Dio in se stesso; e di sofia creata, come 
rivelazione di Dio nella creazione (p. 131). La creazione, nella prospettiva di 
Bulgakov, è il non-Dio come l'altro di Dio (p. 133). Maria rappresenta la per- 
sonificazione della sofia creata già adempiuta nella sua vocazione definitiva, 
che è la Sofia increata (p. 133). In chiave kenotica è da leggere l’evento 
dell'incarnazione e della redenzione (р. 135). In Cristo il creato raggiunge la 
piena sapientizzazione (p. 141). 

“Conclusione : Luci ed ombre di un'intuizione” (pp. 150-154) indica il li- 
mite alla possente impresa teologica di Bulgakov, che tiene poco conto della 
costitutiva dinamica storico-salvifica (p. 150). Segue poi la “Sofiologia della 
Morte/1” (di S. Bulgakov) e la “Sofiologia della Morte/2” (di S. Bulgakov) 
(pp. 161-222), tradotta da G. Guaita (vedi “Nota del traduttore”, pp. 157- 
159), con “Indice dei nomi” (pp. 223-227), “Indice scritturistico” (pp. 228- 
230) e “Indice generale” (pp. 231-233). Dalla “Sofiologia della Morte/ 2” citia- 
mo: “Certamente, non si può dire che la morte sia sofianica, ciò sarebbe un 
paradosso strano e ridicolo, come dire che sofianico è anche il peccato origi- 
nale, dato che anch'esso è compreso nel cammino dell'essere creato. Tutta- 
via, nello stato di caduta del mondo, si può e si deve comprendere la morte 
tra le vie necessarie alla vita del mondo per la sua sofianizzazione, nel cam- 
mino verso la liberazione dalla schiavitù delle cose di questo mondo” (pp. 
220-221). 

Sforzo meritevole di essere lodato, per chiarire un pensiero così denso, 
benché non risolva tutti gli enigmi. 

E. С. Farrugia, S.J. 


Johannes Holdt, Hugo Rahner: Sein geschichts- und symboltheologisches Den- 
ken, Ferdinand Schéningh, Paderborn 1997, 211 S. 


Obwohl Hugo Rahner (1900-1968) vor Karl Rahner berühmt wurde, 
stand er oft im Schatten seines Bruders. Auch Hugos überall anerkannte 
Leistung als Patristiker scheint seine Bedeutung als Theologe, im Sinne ci- 
nes Dogmengeschichtlers, iiberschattet zu haben. In der Tat verstand sich 
Hugo Rahner primär als Theologe, wie K.-H. Neufeld in seiner Arbeit, Die 
Briider Rahner, Freiburg i.Br. 1994, gezeigt hat. These der vorliegenden Dok- 
torarbeit ist es, dass Hugo Rahners Theologie in einer Theologie des Abend- 
landes wurzelt. Da aber die Bestimmung dessen, was Theologie des Ostens 
ausmacht, von der Gegenseitigkeit zur Theologie des Abendlands abhängt, 
dürfte diese Arbeit auch für Ostkirchenforscher von Interesse sein. Und so 
ist es in der Tat. Wegen einer Methode, die sich weitgehend an einem sym- 
bolisch-sakramentalen Glaubensverstàndnis orientiert, kommen in Hugo 
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Rahners Theologie manche Voraussetzungen zu Wort, die sonst eher in Dis- 
kussionen mitschwingen, ohne je hinterfragt zu werden. Das gilt vor allem 
für den patristischen Begriff des Symbols, der für den Gesamtduktus von ka- 
tholischer und orthodoxer Theologie so wesentlich ist. Der Hintergrund von 
H. Rahners Theologie liegt in der schweren Zeit zwischen den Weltkriegen. 
Kennzeichnend ist O. Spenglers 1917 erschienenes Werk, Untergang des 
Abendlandes. Im Endeffekt wird in Holdts Deutung von Hugo Rahner die 
Idee des Abendlandes in Konvergenz mit der Idee des Katholizismus gese- 
hen (S. 16), wáhrend Karl Rahner hingegen das II. Vatikanum als das Ende 
der Vorherrschaft der abendlándlischen Kirche (S. 24) betrachtet. 

Durchweg wird zwischen den beiden Brüdern ein Vergleich aufgestellt, 
der sich auf eine ungleich stárkere dokumentarische Basis bei Hugo stiitzt 
als bei Karl. So wirft der Autor K. Rahner vor, dass er im Gegensatz zu Hugo 
keine ganzheitliche Denkform hat (S. 10), was eine Unkenntnis Karls indi- 
rekter Methode, wie sie im Grundkurs verkórpert wird, verrát. Man braucht 
nur K. Rahners “Einleitung” zu seinem Grundkurs des Glaubens, Freiburg 
i.Br. 1976, 13-34, zu lesen, um sich vom Gegenteil zu überzeugen. K. Rahner 
will dem im Glauben angefochtenen Studenten einen Glaubenshorizont an- 
bieten, von dem aus er spáter Detailfragen nachgehen kann. Karl Rahners 
Methode mit der transzendentalen zu identifizieren (S. 10, 149f), bedeutet 
zu übersehen, dass die transzendentale Methode bei Karl Rahner nur einen 
Aspekt seines Vorgehens darstellt. 

Anders ist es, wenn Hugos patristische Methode diskutiert wird (S. 73). 
Patristik wird also in Abhebung von Patrologie als thematisch, und nicht 
bloss als rein historisch verstanden, also: als eminent theologisch (S. 74). Da- 
durch, dass auf diese Weise die Verbindung zur Dogmatik erstellt wird, 
kommt H. Rahners Stellung als Theologe zur Geltung; náherhin ist sein 
Denken wesentlich geschichstheologisch bestimmt. Bekanntlich kritisierte 
Hugo Rahner an der herkómmlichen Geschichtsschreibung den Mangel an 
theologischer Reflexion (S. 75). 

Schwerpunkt seiner theologischen Reflexion ist H. Rahners Bescháfti- 
gung mit der Symboltheologie der Antike, worauf er durch seinen Bonner 
Lehrer Franz Joseph Dólger aufmerksam gemacht wurde (S. 79). Um gerade 
die Verzerrungen einer oberfláchlichen religionsgeschichtlichen Perspektive 
zu vermeiden, muss Symbol vom inneren Raum des Glaubens entstehen und 
muss in einer inneren Verbindung zum so symbolisierten Geheimnis stehen 
(S. 81£). Von da aus ist H. Rahners patristisch inspirierte Arbeit, Theologie 
der Verkündigung, Freiburg i.Br. 1937, zu verstehen (S. 85), wie Т.А. Jung- 
mann bei seinem “In Memoriam” H. Rahner richtig einordnete (S. 866). 
Nicht umsonst, hátte hier der Autor hinzufügen kónnen, hat H. Rahner 1964 
im K. Rahners “Zur Theologie des Symbols” eine Zusammenfassung von 
Karls Theologie gesehen (vgl. S. 149); man hátte beim Symbol Gegenseitig- 
keit, eher als Gegensátzlichkeit, bei den beiden Brüdern finden sollen. 
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Mit diesen Voraussetzungen kommen wir nun zum eigentlichen Kern der 
Begriffsbestimmung von “Theologie des Abendlandes”, so wie er sich aus der 
programmatischen Rede ergibt, “Vom Ersten bis zum Dritten Rom” (S. 87f), 
námlich, “Abendland” als theologische, nicht als politische, Grósse, zu ver- 
stehen. “Abendland” wird so zu einem Moment der Inkarnation (S. 90). In- 
teressanterweise wird diese Theologie des Abendlands anhand von Bildern 
ausgelegt, und das zeigt, dass zwischen Ost und West weitaus mehr Gemein- 
samkeit gibt, als man vielleicht sonst zu denken geneigt ist. Diese abendlän- 
dischen Bilder, wie z.B. “Odysseus am Mastbaum”, der zum Symbol des ge- 
kreuzigten Herrn wird, haben nicht selten ihren Ursprung im Osten (S. 113). 
Besonders anregend für eine Ekklesiologie ist H. Rahners Studie von Kir- 
chenbildern in der Frühkirche. Die Wichtigkeit von Bildern für die Ekklesio- 
logie hat H. J. Vogt richtig gedeutet: “Wenn die Kirche Mutter ist, hat sie 
Überlieferungen, die eigenen Wert haben; oder sagen wir: Die Kirche als 
Mutter kann anweisen, jene berühmten Strassen zu gehen, die nach dem 
Wort des Karl Rahner Einbahnstrassen sind; auf denen man nicht nach Be- 
lieben wieder zurücklaufen kann” (S. 128). Diese Einbahnigkeit ist ein Hin- 
weis auf die Irreduzibilität des Symbols, wenn es nicht bloss konventionell 
oder natürlich ist, sondern spirituell, oder, wie K. Rahner es oft ausdrückte, 
Realsymbol (siehe S. 138; auch: S.149, wo er Rahner missversteht). Erst 
durch Bilder wird das innerste Wesen der Kirche erschlossen (S. 139). Ande- 
re Modelle aufnehmend hebt der Autor die Liturgie in R. Guardini als epi- 
phanisches Geschehen hervor (S. 174-175) und widmet H. U. v. Balthasar 
breite Aufmerksamkeit (S.175-188). 

In diesem Sinne kann diese Arbeit einen wichtigen Dienst leisten: auf die 
Zentralität des patristischen Begriffs von Symbol, so wie es H. Rahner ver- 
steht, aufmerksamzumachen. 

E. G. Farrugia, S.J. 


Michael Aksionov Meerson, The Trinity of Love in Modern Russian Theology, 
Franciscan Press, Quincy, Illinois 1998, pp. xx + 255. 


The present work represents a wonderful achievement in contemporary 
Orthodox philosophical and theological reflection. It is also a truly valuable 
ecumenical contribution that not only goes to the sources, both western and 
eastern, but likewise boldly sets forth a synthetic vision that can serve to 
reconcile East and West, specifically as it concerns the overwrought filioque 
controversy. That the author himself is Orthodox makes his study all the 
more significant since it is generally Orthodox theologians who seem more 
reluctant to overcome this dispute once and for all. 

The book itself, however, treats a much larger topic, namely, the existen- 
tial understanding of the Holy Trinity as a mystery of love exemplifying 
God's humanity (Bogochelovechestvo) as well as its correlate, man's divinity, 
as achieved through the process of sanctification or (obozhenieltheösis) as 
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expounded in late nineteenth and early twentieth-century Russian philoso- 
phy. The ecumenical bearing of this study, for its part, is made manifest, 
considering the fact that the Russian thinkers whose views are examined in 
this work themselves consciously retrieved western medieval Trinitarian love 
theology along with eastern patristic thought in their own dialogue with the 
secular mind of their time. In this, they find their counterparts among con- 
temporary western theologians like Jiirgen Moltmann, Leonardo Boff, and 
Walter Kasper, who similarly appeal to Richard of St. Victor among others 
in fashioning their respective views. 

Conceiving the Holy Trinity as a perichoresis (circumincessio) of love 
places Trinitarian theology in the context of personal relation rather than 
that of cause and substance more typical of Aristotelian-influenced thought, 
thereby transposing the focus of attention to the dynamics of communion 
rather than to that of dominion. As past and present theological reflection 
makes clear, this shift in paradigm facilitates a deepening itself of the hu- 
man experience of love as much as it fosters a heightened sense of the Abso- 
lute who cannot be conceived of other than as a triune structure of love — 
lover, beloved, and co-beloved. 

The specific contribution of Meerson's investigation is to indicate how 
the western medieval tradition love mysticism inspired Russian philosophi- 
cal reflection, which in turn not only appropriated this mystical trend, but 
more importantly deepened it, squarely aligning it with the spirituality of the 
Christian East. As the author's study proves, the specific insights of this 
school of thought inspired an entire cultural movement, viz., Russia's Silver 
Age at the beginning of the twentieth century. The authors examined by 
Meerson include Vladimir Solovyov, the spiritual father, as it were, of the 
movement; Viacheslav Ivanov, Russia's leading symbolist poet and theoreti- 
cian; Dmitry Merezhkovsky, novelist and literator; Nikolai Berdiaev, existen- 
tialist philosopher of freedom; Fr. Paul Florensky, genial priest-scientist- 
philosopher; Lev Karsavin, medievalist and philosopher; and Fr. Sergius 
Bulgakov, Russian Orthodoxy's greatest twentieth-century systematic theo- 
logian. Meerson notes how each of these thinkers, though sharing a common 
inspiration, makes a decidedly different, yet complementary, contribution to 
Silver Age thought. With this study, Western philosophers and theologians 
can now garner an appreciation of the true vitality of Russia's Silver Age 
from a speculative point of view, especially since many of the primary 
sources of this movement still remain untranslated into English as well as 
into other western languages. As for Eastern Orthodox thinkers, they can 
possibly profit from the ecumenical daring of their Russian predecessors in 
their own dialogue with contemporary society and the Western Church in 
particular. 


R. Slesinski 
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